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All praises to Allah may all of us obtain blessing from Him, Amien. On behalf of the entireacademic community UIN Alauddin Makassar and the crew of Journal of Islamic Civilization inSoutheast Asia (JICS) welcomes and appreciates the activities of the seminar with the Univer-
sity Utara Malaysia (UUM). The seminar is strongly significant to strengthening and expanding aca-
demic networking across the two countries. This kind of  activities must be owned by the college, in-
cluding UIN Alauddin Makassar. We need to inform that the UIN Alauddin Makassar where this year
entered the golden years (50 years IAIN / UIN). The university has been engaging in collaboration with
several universities both domestically and abroad. All this is done in order to strengthen the institution
in order to create world-class universities (World Class University). The mission is too high and looks
stay in the conceptual, but it does not hurt us dream, as something great usually starts with a dream. A
dream not just a dream, but a dream then followed with real work.
One of the real work in question is a joint seminar titled Islam, Culture and Heritage abbreviated
ISICH. Seminars involving scholars, experts in various fields owned by the university, UIN Alauddin
and the University Utara Malaysia (UUM) is a concrete step to develop academic atmosphere of the
university as well as the entry point in creating a climate and an increasingly competitive academic
atmosphere. Islam, culture and heritage, which is the central theme in this seminar will open up the
minds us that there are similarities between the two countries, which is owned by Indonesia and Malay-
sia, not to exacerbate the differences that have often dwarfed our scientific attitude. Spirit of together-
ness and attitude of  objectivity was underlies this seminar. To put simply, this seminar will then to
strengthen the solidarity between the two countries, thatoften interrupted with sharp pebbles then often
worsen relations between the two countries. Last but not least, the seminar is not only to produce a clear
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CSR Practices In Malaysia: Trends and Development 1
1.0 Introduction
Apart from corporate governance which is of priority among the shareholders and stakeholders,the issue of Corporate Social Responsibility (CSR) has been of growing concern to all membersof  society lately. This is because the current global economic and recent US financial crisis had
severely impacted the global economy which served a good reminder. The consequences of  the crisis
not only made many investors around the world lost money but also caused many employees in US,
Europe and to some extend in Asia lost their jobs permanently. The repercussions would hinder social
progress as people have to live below their means to cope with higher cost of  living. Meantime, irre-
sponsible corporations that contributed directly or indirectly to global warming continued to threaten
people’s living environment amidst of  the above two issues.
The pressures of achieving sustainable development are coming from all directions within society
as well. From shareholders demanding higher returns, employees asking for better welfare, customers
looking for better quality products, to public expectation for more community, had indeed forcing busi-
nesses to fulfil their responsibility. Hence, immediate remedy actions must be taken by all businesses to
ensure the pillars of sustainable development is attained. In fact, CSR is not a new issue. Even prior to
the US financial crisis and after the preceding Asian financial crisis 1997 and Enron/Worldcom corpo-
rate failures, most countries especially OECD member countries had already started to push for greater
attention and commitment. But the question is how enforceable and effective the implementation of
the CSR policy among member countries.
The importance of CSR had become more eminent in the wake of natural disasters that befall on
nations and cities. Earthquakes and floods of  extreme scales not only plunged the economy but severed
human lives with losses of  life, homes and economic activities. Earthquakes severed China, Iran, Indo-
nesia and more recently Nepal while Kelantan, a peninsular state of  Malaysia witnessed the biggest
flood in history on 25 of December 2014. The efforts and recovery programs to bring these cities and
nations to their original situations will become unbearable without the support from the corporate com-
munity, hence, CSR is seen as the most importance element in recovery missions of  natural disaster
recoveries.
Corporate social responsibility is defined as the assumption of responsibility of companies whether
voluntarily or by virtue of  statute in discharging socio-economic obligations to society. Corporate social
responsibility (CSR) practices have been recognized as an important requirement for successful organi-
zations. According to the traditional theory of  the firm, the only responsibility of  the firm is to maxi-
mize profits. By maximizing profits, companies are serving the interest of  shareholders. However, the
present entities of the companies go beyond the traditional shareholders, they include the buyers, com-
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petitors, suppliers, collaborators and regulators which form the stakeholders of  the companies. By maxi-
mizing profits, companies are serving the best interest of  the shareholders. The role of  the company
therefore is to provide a set of  rules and regulations conducive to profit maximization by strengthening
the profit motive within the framework. This is reinforced by the active role of stakeholders within the
corporate governance system. Corporate social responsibility can be regarded as an excellent vehicle for
demonstrating the multitude of diverse theoretical and ideological approaches to corporate governance.
Approaches and systems of corporate social responsibility are intimately connected to economic and
social structures and to political and cultural traditions of  the society.
2.0 CSR in Malaysia
Corporate social responsibility was first introduced in Malaysia in 1963 when The Zoological Soci-
ety of  Malaysia received donations from the Federal Government of  Malaysia, corporations and indi-
viduals for the establishment of National Zoo of Malaysia which was located in Hulu Klang, Kuala
Lumpur. The first CSR practice by corporate body was recorded in Malaysia was in 1963 when Shell
Malaysia organized Shell Traffic Program in conjunction of  World Children Day which introduced traf-
fic education to school children. Almost concurrently other foreign companies also played active role in
CSR such as Esso Malaysia Berhad and Kiwanis Malaysia, The Antah Group and The Plantation Com-
panies. In the more recent cases, non- governmental organizations such as Darul Hijrah Foundation
came forward to relieve households and communities by providing new homes to those affected with
big flood that striked Kelantan in late December 2014. Apart from temporary shelters and permanent
homes and some other forms of  assistance were also given to these victims.
Although we are not a member of OECD and only recognised as a developing country but the
degree of awareness and engagement in CSR is not at an ignorance stage. This is because the Malaysian
government played its leadership role in taking the initiative to ensure the country remains competitive
both for local and foreign investors. While many years before, in 1977 the government introduced The
Cabinet Committee on Salary and Service Regulationsfor better working condition, terms of  employ-
ment and salary benefits for Malaysian Public Services, in 1998 post Asian crisis, the Malaysian Finance
Committee on Corporate Governance (FCCG)was formed to handle the issuesrelated to corporate trans-
parency, accountability, and responsibility which therein extended to CSR. The establishment of  this
committee was in conjunction of the bad experiences encountered by investors in Malaysian Govern-
ment Linked Companies (GLCs) such as the Perwaja Steel, Transmile and MAS cases, to name a few of
poor financial reporting transparency. A GLC is defined as accompany for which the government has
the ability to appoint board members and senior management, and actively makes major decisions (ex-
ample contract work awards, business strategy, restructuring, financing, acquisition and divestments)
There three types of  GLCs. In the first type, the Government of  Malaysia exercise controls directly
through Khazanah Nasional, the National Pension Fund, and the Central Bank of Malaysia. The second
type are companies controlled indirectly by other federal government-linked agencies, through the
Permadalan Nasional Berhad, the Employee Provident Fund, and Tabong Haji. The third type consists
of  companies where control is exercised through state agencies.
After too much frustration on many downsizing and voluntary separation scheme (VSS) in the
banking industry, today employee dare to challenge their employers for fair dealing and better employee
welfare through the Bank Union. The Malaysian consumers are also becoming more educated to express
out their dissatisfaction through consumers associations like Consumer Association of Penang and
NGOs. Upon experiencing from the past General Elections, the Malaysian public seems to realize their
powerful “Rakyat Voice” in demanding more and better public amenities including schools, hospitals,
infrastuctures etc as part of  their human rights. As for the environmental issues various dedicated NGOs
already being established to deal with specific issues. One of  the latest examples is the proposedLynas
Plant in Kuantan Pahang which had been protested by NGOs such as Environmental Protection Asso-
ciation and Consumers Associations and Opposition Parties of Malaysia.
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In 2006, the Putrajaya Committee on GLC High Performance (PCG) launched the GLC Transfor-
mation Manual namely a set of guidelines on how GLCs can contribute to society in a responsible
manner and create a positive impact for their business and for society.
The seven core areas of contribution to society include the following:
As of December 2012, there were over 40 Government Linked Companies (GLCs) with a com-
bined market value of approximately RM 250 billion, accounting for over 35 per cent of the market
capitalization of Bursa Malaysia. In view of the above, it is clear that Malaysian companies and public
had not ignored or had taken CSR lightly. If  they want to achieve greater success together with greater
partners namely all the members of  society, CSR must be adopted and become the embodiment of  the
company. This is because CSR involvement would improve the long term profitability, enhancement of
corporate reputation and corporate goodwill.
In one of the study on the implementation of CSR in Malaysia in 2002, 97.5 % of the 198 respon-
dents agreed that Malaysian companies are involved in CSR activities. This commitment has started
since 1991 and it is clear that CSR is not new in Malaysia (Brian C W Lo and K L Yap, 2011). Similarly
in 2008, another survey was carried out to collect the view ofconsumers in Malaysia towards CSR (Abd
Rahim, R et al,2011). The nature and types of CSR activities generally implemented by corporations of
Malaysia is referred in Table 1 below.
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Table 1.0
3.0 Literature Reviews of  Corporate Social Responsibility
The importance of  CSR in business organizations has increased significantly over the past 20 years.
International CSR aims at understanding total commitment of an organization in global context. The
concept of  international CSR serves as the motivation for developing a global CSR framework for
evaluating CSR practices within organizations and countries. The practices also affects from the na-
tional level to the international level which in return helps organizations compete internationally and
hence gain a competitive edge in the global market.
CSR is about the integration of social, environment and economic considerations into decision mak-
ing structures and processes of  business. It is about using innovation to find creative and value added
solutions to societal and environmental challenges. It is about engaging shareholders and other stakehold-
ers and collaborating with them to more effectively manage potential risks and build credibility and thrust
in society. It is about not only complying with law in a due diligent way but also about taking account of
society’s needs and finding more effective ways to satisfy existing and anticipated demands in order to
build more sustainable businesses. Ultimately, it is about delivering improved shareholder and debtholder
value, providing enhanced goods and services for customers, building trust and credibility in the society in
which the business operates, and becoming more sustainable over the longer term.
In a seminal article, Carroll (1979) presented corporate social responsibility as construct
that encompasses the economic, legal, ethical and discretionary expectations that society has of
given point in time. In his definition, Carroll argued that these responsibilities are performed not
only for the firm’s sake but also for the sake of  the society at large. This means that organisations
by their own very existence can be viewed as entering into a social contract that obligates the
corporation to take the interests of society into consideration when making decisions (Andreason
& Drumwright, 2001)
Carroll proposed four levels of CSR: economic, legal, ethical and philanthropic responsibilities (1991).
He defined economic responsibility as the expectation of the corporation to maximise its earning per
share. Legal responsibility refers to obligation of  obeying laws and regulations. Ethical responsibility as the
responsibility of  doing what is expected morally and ethically, whereas philanthropic responsibility refers
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to the charitable of the society for the corporation. Based on these four components, a socially responsible
firm should strive to make profit, obey the law, be ethical, and be a good corporate citizen.
In Australia, Black (2001) presented an Australian model of CSR, where economic responsibility
was the most preferred responsibility, followed by legal, philanthropic and ethical responsibility. In
Malaysia, studies conducted by Tay (2005) described CSR as the ways corporations meet their obliga-
tions towards employees as well as their wider communities. Salleh (2009) also found that companies
are seen as responsible corporate citizens by their investors if  they are engaged in CSR activities. Soci-
eties do not oppose corporations’ intents to maximise their economic returns so long as they have
fulfilled their role in environmental and social development of  their community.
Mohr, Webb and Harris (2001) defined CSR as a corporation commitment in minimising or elimina-
tion any harmful effects and maximising its long-run beneficial impact on society. The authors men-
tioned that socially responsible behaviours include a broad array of  actions, such as behaving ethically,
supporting the work of non-profit organisations, treating employees fairly and minimising damage to
the environment. In other words, a socially responsible corporation would consider the effects of its
actions towards all people directly or indirectly connected to the corporation.
In general, poor countries often put economic needs ahead of environmental control. That is poorer
countries are likely to permit firms to externalize environmental, safety, or other costs onto society –a 6
trade off  made to gain or retain jobs. The poorer a country, the more desperate it is likely to be for jobs
and the more willing it may be to allow firms to avoid costs such as pollution cleanup or worker safety.
As societies develop and consumer and employee choices increase, however, the willingness to accom-
modate undesirable behaviour decreases. Although many companies recognize the importance of  being
held publicly accountable for the consequences of  operations, this realization does not always permeate
the countless tactical decisions made by employees throughout the firms.
An example of  an effective CSR audit and its implications come from the Gap. The 2003 launched of
Gap’s Social Responsibility’s Report, which was well received by NGOs. More and more firms are incorporat-
ing CSR audit and the triple bottom line into their reporting process and since 1999 in the Netherland and
2002 in France, for example have mandated an evaluation of social and environmental risks as related to
operations in their financial reports. Figure 1.0 shows the entirety of  the CSR process. A firm that wants to be
transparent and accountable to all stakeholders should expand the scope of its annual report to incorporate
the triple bottom line, which measure a company’s financial, environmental and social performance.
Figure 1.0: The Triple Border Line
Proceeding International Seminar On Islam, Culture, and Heritage6
4.0 Implementation of  Corporate Social Responsibility in Malaysia
Official documents of CSR implementations were first recorded when Shell Malaya introduced
Shell Traffic Games in conjunction with the celebration of  World Children Day for school children in
major towns in Malaysia in 1963. Similar CSR activities were carried out by Esso Corporation when
they participated in social activities of the Kiwanis, an NGO that is involved with down-syndrome
community. Central Electric Board which was established during British occupation in Malaya also
extended their social benefits by providing financial assistance to the needy and Malayan Railway pro-
vide free trips to participants in the National and International Annual Quran Reciting event which
began after independence in 1957.
A major development of  CSR in government linked agencies took place when Federal Land Devel-
opment Authority (FELDA) launched CSR in a big scale. This agency introduced Educational Fund to
Staff, Staff  Dependents and FELDA Settlers to enable those qualified staff  and students to pursue
further education in the country or overseas. This establishment of  this fund is another milestone in
FELDA’s philanthropic activities, apart from the setting of  Asrama Merak Kayangan (Settler’s Students
Hostel) for settlers’ children pursuing education in towns and cities in Malaysia in early 1970s. In recog-
nition of  this philanthropic deeds, FELDA was awarded The Magsasay Award which is equivalent of
The Noble Prize in 1980 .
As for modern time, KhazanahNasional, an investment agency of the government, are committed
to contribute to sustainable and equitable economic development to improve quality of life. The core
values are economic viability, environmental responsibility and social accountability and these can be
translated through diverse platforms such as community investment, governance, workplace, stake-
holder management and accountability. This objective and aspiration which are in alignment with our
stakeholders’ expectation have inspired companies within the Khazanah Group to be involved in many
projects of such nature.
In 2004, Khazanah Group remained an active corporate citizen by carrying out our social responsi-
bility through programmes, which some of  which are describe below.
TSUNAMI RELIEF EFFORT
Khazanah Nasional, Tabung Haji, Telekom Malaysia and the people of  Malaysia jointly came for-
ward in the aftermath of  Tsunami that hit Acheh. Our thoughts and prayers are with the victims and
survivors of  this ravaging disaster.
The Commerce Group of companies donated in total RM 1.0 million cash in response to the initia-
tive coordinated by Khazanah Nasional Berhad who spearhead the efforts to invite Malaysian Govern-
ment Linked Companies (GLCs) and corporations to contribute to the Indonesian Tsunami Fund. In-
cluded in this donation is IDR 1.0 billion cash contributed by our Indonesian subsidiary, PT Bank Niaga
(PTBN). The donation from Commerce Group of companies was presented to the President of Indone-
sia by Malaysia’s Prime Minister, Dato’ Seri Abdullah Ahmad Badawi during his visit to Indonesia. On
top of  their significant contribution to the Commerce Group’s total RM 1.0 million donation, our major
subsidiaries, Bumiputra-Commerce Bank Berhad (BCB) and Commerce International Merchant Bank-
ers Berhad (CIMB) have contributed RM 50,000 and RM 25,000 respectively to the domestic disaster
fund. Meanwhile, Commerce Asset Ventures SdnBhd contributed RM 20,000 to University Sains Ma-
laysia to set up a field laboratory for infectious disease in Banda Aceh.
PTBN has taken a more active part in their effort to respond to the tragedy in Aceh and North
Sumatra. In addition to the cash donation mentioned earlier, PTBN assisted by opening Niaga Cares
account to which people can transfer their donations. This effort is on-going until September 2005 and
involves all employees, customers and the public. The fund collected will be used for reconstruction of
destroyed educational facilities and infrastructure in the disaster affected area.
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CANCER RESEARCH IN MALAYSIA, BY MALAYSIANS, FOR MALAYSIA
Cancer is unfortunately a disease of increasing prevalence and millions have died every year from it.
The establishment of  Cancer Research Initiative Foundation (CARIF) in Malaysia was both timely and
essential. CARIF is the first independent cancer research unit established in Malaysia. Its mission is to
conduct our country, which potentially far-reaching implications for diagnosis and therapy.
In support to this cause and in line with our aspiration to make a noble contribution to Malaysian
society, Commerce Asset-Holding Berhad (CAHB) donated RM 10,000 during the year and has further
pledged a fixed sum of donation over the next five years on an annual basis beginning 2005 to ensure
continuous support to CARIF.
SAY YOU CARE WITH BCB PARENTCARE
Parents have always loved and cared for their children and there is no measure for such dedication.
There are many ways to demonstrate our gratitude, love and responsibility to them and providing regu-
lar financial support on a monthly basis is one way. However such financial support may be threatened
when an individual is seriously injured resulting in total permanent disability causing loss of  earning, or
in the event of the individual predeceasing the parent. Under such circumstances the aged parents often
lose all means of financial support
BCB understands such predicaments and has taken a proactive approach to offer Malaysian with
a remarkable solution through BCB ParentCare. Developed jointly with Commerce Life Assurance
Berhad (Commerce Life), BCB ParentCare guarantees continuous monthly financial support as long
as the parent lives even in the event of  total permanent disability of  the individual or in the event
that the individual predeceases the parent. This unique and carefully designed plan offer BCB’s cus-
tomers total security, well-being, comfort and a sense of  peace. BCB also does not charge a fee for
this service.
FORMULA ONE
For the fourth consecutive year, BCB continued its tradition to organize the “BCB Formula One
Ticket Giveaway” contest for its five over million loyal customers. Since the Formula One was staged
on our Malaysian shores in 1998, its exhilaration and excitement has been increasing over the years.
Local F1 fans look forward to the fast-paced action and splendid manoeuvres on our world class event
by promoting greater awareness and provided an opportunity for ordinary Malaysian to watch a world
class sporting event which they otherwise would not afford. This year, 450 customers won two Hillside
tickets and for the first time around, 10 lucky BCB credit card holders won two exclusive Garnett
grandstand ticket worth RM 800 each. Indeed, the winners of this contest were in for a special treat as
the ‘C1’ Hillside and Garnett grandstand areas are among the best seats to watch the race lie. In addi-
tion, the winners and their partners were given a goodie bag each on the race.
Caring For Less Fortunate
Malaysia is a plural society with different ethnics, races, cultures and religions. Despite this plural
society, Malaysia is also fortunate to have a caring community. One peculiar aspect of  Malaysian Hos-
pitality is to extend their joy and happiness to those who are fortunate. During the festive month of
Ramadhan where Muslim observed fasting during the days, GLCs will normally organise The Breaking
of  Fast to children at the orphanage centres at famous hotels and restaurants nationwide. Telekom
Malaysia, Media Prima, Tabung Haji and Permodalan Nasional Berhad are GLCs that are familiar in
organizing these events.
In addition, according to Datuk Johan Raslan, the Chairman of  Institute of  corporate Responsibil-
ity (ICR) Malaysia (Star,2010), “Our regulators and influencers such as the Securities Commission and
Bursa Malaysia have done a huge amount to ensure that corporate Malaysia has ‘CR Inside’. As a result,
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CR is on the management and boardroom in most large companies and many small one too”. The
following Malaysian corporations commitment and activities engagement (Star, 2010) are evidences of
Datuk Johan’s statement.
1) Malaysia Airports continued efforts and commitment in preserving green had led them to be
the only airport in the world to win the Green Globe 21 certification for five consecutive years.
According to Nik Anis Nik Zakaria, the General Manager, Malaysia Airport is very serious on
CSR with extensive tasks which handle by capable staff.
2) Chemical Company of Malaysia Bhd has incorporated CSR in their strategic business plan
enables them to be see as a good corporate citizen and environmentally responsible. They
put CSR at the core of  its business so as to achieve a long term benefits for the sharehold-
ers.
3) Meanwhile, Petronas Gas Bhd CSR initiatives are more education-oriented. Through its special
CSR unit namely Program BaktiPendidkanPetronas (PBPP), Petronas conducted education
programmes on Mathematics, Science, and English language to benefit the public at no cost.
Ultimately, their CSR mission would fulfil the social expectation on education and training
which is essential in developing human capital for the country.
4) Another GLC, Telekom Malaysia Bhd took up the responsibility to groom the local entrepre-
neurs, small and medium-sized businesses moving towards to attain our country long term
economic development pillar. Under their procurement department, are providing entrepreneur
development training programmes for selected candidates.
5) MRCB value the importance of  sustainable development, environmental conservation and
biodiversity protection as part of  their long-term sustainability goals. Therefore, they have
recently invested in internationally recognized environmental green certification for the con-
struction industry both for the present and future project developments.
6) On the other hand, DIgi.comBhd is more concern about their employees whereby they
provided a fair and conducive work environment enable employees to enjoy a balance
life. Same things go to Faber Group Bhd which introduced employee-friendly policy to
ensure working environment is conducive. In fact, it has extended into protecting human
rights with a specific sexual harassment policy to eliminate sexual misconduct in the
workplace.
7) Some Malaysian companies emphasize on customers priority are Lafarge Malayan Cement and
PutrajayaPerdana Bhd. They are more concerns in ensuring fair marketing practices, transpar-
ency and satisfying towards customer expectations.
8) Companies which focusing on recycling process and waste management are AlcomBhd, Tex
Cycle Technology (M) Bhd, and Yeo HiapSeng (Malaysia) bhd. They all share the same CSR
mission in conserving a cleaner and healthier environment for the society.
Based on the above Star report review, clearly most of  the recent social expectations in the areas of
environment, education, economic, employee welfare, customer satisfaction and human rights has some-
how or another been addressed by some of  the leading Malaysian companies. Therefore, we can infer
that the Malaysian companies are already aware the importance of CSR and are playing their roles in line
with the relevant authorities’ call. However, despite these companies are progressing well with their
respective high standard of  CSR but in terms of  numbers, Malaysia still far from the OECD expecta-
tion. Therefore, in order to achieve a sustainable business environment in the near future, the Malaysian
companies must commit to involve in CSR seriously. This is because CSR has become an extremely
important economic, social and political issues for both developed and developing countries at all levels
(Carroll, 1999, Matten and Crane, 2005).
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5.0 Proposed CSR Practices in Malaysia
A key potential benefit from CSR initiatives involves the establishing the conditions that can con-
tribute to increasing the commitment and motivation of employees to become innovative and produc-
tive. Companies that employ CSR related perspectives and tools tend to be businesses that provide the
pre-conditions for increased loyalty and commitment from employees. These conditions can serve to
help recruit employees to pursue learning to find innovative ways to not only reduce costs but to also
spot and take advantage of new opportunities for maximizing benefits, reduce absenteeism, and trans-
late into marginally less demands for higher wages.
A key feature of CSR involves the way that company engages, involves, and collaborates with its
stakeholders including shareholders, employees, debt holders, suppliers, customers, communities, non-
government organizations, and governments. To the extent that stakeholders engagement and collabo-
ration involve maintaining an open dialogue, being prepared to form effective partnerships, and demon-
strating transparency (through measuring, accounting, and reporting practices), the relationship between
business and the community in which it operates is likely to be more credible and trustworthy. This is a
potentially important benefit for companies because it increases “their license to operate”, enhances
their prospect to be supported in the longer term by the community, and improve their capacity to be
more sustainable. Companies can use stakeholder engagement to externalize society’s needs, hopes,
circumstances into their corporate views and decision making.
A potential benefit of  CSR is that it can improve a company’s reputation and branding and this in
turn improves the prospects for company to be more effective in the way that it manages communica-
tions and marketing in efforts to attract new customers and increase market share. CSR as a concept
with various tools can help a company to position itself in the market place as a company that is more
responsible and more sustainable than its competitors.
Business can use CSR and corporate sustainability to produce direct benefits from bottom line. For
example operational efficiencies can be achieved through reducing energy and materials as input factors
for production. Wastes can also be reduced and materials can be recycled. These sorts of  actions from
eco-efficiency can produce concurrent environmental and economic benefits for the company and thereby
contribute to stronger financial performance and more positive profitability. Operational efficiencies
can be achieved in other facets of  CSR such as streamlining the way that information is provided to the
investment community as well as to other stakeholders that demand increased transparency. Managing
potential risks and liabilities more effectively through CSR tools and perspectives can also reduce costs.
Using corporate responsibility and sustainabilityapproachres within business decision making can result
not only reduced costs but also lead to recognizing new market opportunities such as when new manu-
facturing processes are developed that can be expanded to other plants, regions or markets.
Corporate social responsibility is an embodiment of  social, environmental and economic thrusts of
an organization. These are the pillars that company must always consider in the business decision-
making structures and processes. The decision of  when to implement a CSR policy is now becoming not
just a strategic intent but of  necessity. While acknowledging the complexity of  the level of  acceptance,
differences among industries, CSR is about using innovation to find creative and value added solutions
to societal and environmental challenges. Ultimately, CSR is about delivering improved shareholder and
stakeholder value, providing excellent goods and services to customers and building trust and credibil-
ity in the society and community over sustainable period of time.
Though there are different views towards the relationship between social responsibility and profit-
ability, Malaysiangovernmentincreasingly focus on CSR certainly call for redefinition of  the role of
corporation in society. We present aprospective frameworks for the implementation of  CSR initiatives
for the country businesses. The main thrust of  these are economic responsibility, legal responsibility,
ethical responsibility, and philanthropic responsibility have strong relationship with sustainability of
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corporation. This symbiosis is presented in Figure 2.0 below. As for guidelines of  CSR Initiatives for
companies in Malaysia, it is presented in the “the silver book”, published by the Putrajaya Committee
for GLC (PCG)in September 2006. The framework contains guidelines for Government Linked Compa-
nies (GLC). KhazanahNasional Berhad, a management authority for state investments has the respon-
sibility for monitoring the GLCs implement CSR measures in accordance with the framework. The
explanations of corporate CSR domains are presented below:
Figure 2.0 CSR and Sustainable Organizational Performance
Following the discussions in the earlier paragraph, there are four major thrusts of  CSR initiatives
that contribute to the sustainability of  corporation. The explanations are discussed below.
1. Economic Responsibility
Historically, the social responsibility of  corporation is economic responsibility. In business institu-
tion, economic responsibility is the basic unit in a corporation (Carroll, 1979). To satisfy economic
responsibility towards society, corporations, should provide goods and services that society wants
at reasonable prices.
In addition, corporation have an economic responsibility towards themselves, that is, making prof-
its, to be able to continue providing goods and services needs also need to pay their employees, and
wants at reasonableprices. They also to pay their empolyees, increase value for their shareholders,
and take care of he interests of other stakeholders (Carroll. 1979). Economic responsibility is seen
as the basic obligation of  corporations. According to McAlister, Ferrell, O. C and Farrell, L. (2003),
the economy is influenced by the ways in which the corporation relates to its stakeholders, such as
shareholders, empeloyees, suppliers, competitors community, and even the natural environment.
Economic responsibility lies in maximizing not only shareholders’ interests but also other stake-
holders’ interests as well.
According to the research conducted by Maignan and Farrell (2004), in the U.S, claiming to be a
socially responsible organisation when the economic achievements are not the greatest can be dan-
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gerous. Maignan and Farrell (2004) which has been repeatedly accused of  neglecting economic
performance because of  its many philanthropic activities.
2. Legal Responsibility
In carrying out their economic responsibility, corporations are expected work within the framework
of laws and regulations as a partial fulfilment of the “social contact” between corporations and
society Carroll (1991) stated that it is important for legal responsibility to be performed in a manner
that is consistent with the expectations of governments and laws complying with the various fed-
eral, state and local regulations. A successful corporation should be recognised as one the fulfils its
legal obligations.
Conchius (2006), on the other hand, stated that legal responsibility includes abiding by consumer
and product laws, environmental laws and employment laws while also adhering to laws and regu-
lations governing competition in the marketplace. However, legal responsibilities do not embrace
the full range of  behaviours expected of  corporations by society. Laws are important, but they are
often inadequate. First, they cannot possibly address all of the issues or areas that a corporation
may face. Second, laws often lag behind more recent concepts of what is considered right behaviour,
and third, law may represent the personal interests and political motivations and legislators (Carroll,
1998).
3. Ethical Responsibility.
Although economic and legal responsibilities represent ethical standards concerning fairness and
justice, ethical responsibility encompasses those activities and practices expected or prohibited by
society that expand beyond the limitations of  legal responsibilities. Ethical responsibility embodies
those standards and expectations that reflect a concern for what consumers, employees, sharehold-
ers, and the community regard as fair, just , or in keeping with the respect or protection of stake-
holders’ moral rights (Carroll, 1979). This is confirmed by Creyer and Ross (1997), who conducted
a survey on the parents of  elementary school students to measure responses to the ethical behaviour
of  corporations. They found that most of  the respondents expected corporations to carry out their
businesses ethically. Some of  the respondents even expressed that they were willing to pay higher
prices for products of  ethical corporations.
According to Carroll (1991), business performance can be determined by the corporation’s consis-
tency in promoting morale and ethical standards. If  a corporation practises good corporate citizen-
ship, the activities of  the corporation are trusted. Ethical responsibility also recognises that corpo-
rate integrity and ethical behaviour should go beyond the requirements of  laws and regulations.
Balancing economic, legal and ethical responsibilities is important. If the corporation does some-
thing that I appropriately economic and legal, it must also be appropriately ethical.
4. Philanthropic Responsibility.
Philanthropic responsibility refers to corporate actions that are in response to society’s expectation
of  good corporate citizens. Corporate philanthropy is likely to enhance the image of  corporation
especially those that have high public visibility. Corporate philanthropy should also increase em-
ployee loyalty and improve customer ties. Philanthropic activities include business contributions in
terms of  financial resources of  executive time, such as contributions to the arts. education, or
communities.
According to Carroll (1991), it is important for managers and employees to participate in voluntary
and charitable activities within heir local communities, especially in projects that enhance a
community’s quality of  life. The distinguishing characteristic between philanthropic and ethical
responsibilities is that philanthropic responsibilities are not expected in an ethical or more sense.
Philanthropy is located at the most voluntary and discretionary dimension of corporate responsibil-
ity and has not always been linked to profits or the ethical culture of  the firm (Farrell, 2004).
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Society desires corporations to contribute their money, facilities and employee time to humanitarian
programs or purposes, but society does not regard the corporation as unethical if they do not achieve
the level of  philanthropic responsibility. Although society wishes corporations to be philanthropic, it is
voluntary on the part of  corporations (Carroll, 1991). According to Fombrun, Gardberg and Barnett
(2000), the case for philanthropy comes from two different sources strategic philanthropists argue that,
although philanthropy may not generate direct economic returns, it will enhance the firm’s long-term
competitive position through intangible gains in reputation, legitimacy or employee loyalty.
6.0 Conclusion
This paper presents the origin, development and trends of CSR practices in Malaysia. Historically
CSR has been introduced and implemented by multinational companies in Malaysia. Beginning from
colonial reigned of the British Empire, Shell Corporation undertook major CSR activity by introducing
Shell Traffic Games for School Children which was aimed in educating school children with traffic rules
and regulation, given at that time the majority of school children either walked, cycled or took public
buses to school.. Subsequently, Esso Incorporation, Central Electric Board, Malayan Railway followed
suit. The plight of  CSR is far reaching as it provides positive impact to society, especially after the
Enron case, Asian Financial Crisis and US Financial Debacle. CSR is now view as positive investment
to society. So at the end of  this paper we proposed a correlational model of  CSR practices and firm’s
sustainability.[*]
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I. Pendahuluan
Sejak Abad ke 16 M., pengajaran al-Qur’an sudah mulai menggeliat di bumi Selebes yang dibawaholeh ustaz keliling dari Aceh, Minangkabau, Kalimantan Selatan, Jawa, Semenanjung Melayu danTimur Tengah. Hanya saja, pengajaran al-Qur’an dilakukan tebatas dalam kalangan istana, itupun
obyek pembahasannya terbatas pada masalah-masalah keluarga dan disatukan dalam adat istiadat yang
disebut pangadareng atau pangadakkang.1 Sebagaimana di wilayah lain di Nusantara, pengajaran Islam (al-
Qur’an) yang berkembang di Sulawesi Selatan juga berkarakter sufistik.
Hingga La Memmang To A’pamadeng berkuasa di Wajo (1821-1825),   pengaruh Islam yang bercorak
Wahabi yang dibawa oleh ulama dari Tanah Suci mulai berkembang di kalangan bangsawan Bugis. Mereka
menentang kepercayaan takhyul, menghancurkan tempat-tempat keramat, bahkan berusaha menerapkan
Syariat Islam seperti hukum rajam bagi pezina dan potong tangan bagi pencuri.2 Tetapi itu tidak berlangsung
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This article discuss about the method of  Qur’anic exegesis (Tafsir) written in local languages. For more focus on it, the
article analyzes the method which is used by Anregurutta (an Islamic teacher) H. Abd. Muin Yusuf  in his Tafsir,
Tafsere Akorang Mabbasa Ogi (Qur’anic Commentary in Bugisnes Language), one of  the famous Tafsirs which is
written in local languages in South Sulawesi (Bugis-Makassar). It emerges some questions such as, do the local Tafsir
has a different method from another Arabic Tafsirs? or is it just the same?. Based on those questions, the article tries to
examine, by using the Exegetical Approach, the characteristics of  method which is used in the Tafsere. After exploring
with the content analysis, it is discovered that the writing style of  the Tafsere imitated the style of  al-Tafsir al-Wadhih
written by Syekh Muhammad Mahmud Hijazi. Nevertheless, Anregurutta gave some modifications based on the other
resources. What interesting thing in his work is the decision made by Anregurutta to choose the moderation way in
quoting different argumentation of  understanding the Qur’an. As a result, the Tafsere gives an impression that every
disagreement should be appreciated without tendencies to the certain mazhab (theological/law school). In addition, the
Anregurutta unclearly supported to one of  or both al-tafsir bi al-ma’tsur (traditional commentary) and al-tafsir bi al-
ra’y (rational commentery), even he smoothly compromised them in many places. However, the Tafsere is like an
“untouchable treasure” because only a muslim who has master Lontara (Bugis Alphabet) can read it.
Keywords: Tafsir, al-Qur’an, Local, Bugis
1Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abd XVII dan XVIII (Cet II; Jakarta: Prenada Media, 2005), h. 261-2
2Christian Pelras, The Bugis diterjemahkan oleh Abdul Rahman Abu at.al. dengan judul Manusia Bugis (Cet I; Jakarta: Nalar kerjasama
Forum Jakarta-Paris, EFEO, 2005), h. 340.
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lama karena pengajaran Islam yang bercorak sufistik dianggap lebih egalitarian dan lebih bisa berasimilasi
dengan ragam budaya lokal, terutama setelah ajaran Khalwatiyah Syekh Yusuf  al-Makassari (1627-
1699 M.) mulai menyebar luas, sekitar tahun 1810.3
Pengaruh Islam Timur Tengah di Sulawesi Selatan semakin intens setelah banyaknya masyarakat
muslim melakukan perjalanan haji sekaligus belajar di Tanah Suci, antara 1846 hingga 1900. Di antara
orang Sulawesi yang belajar di sana antara lain AGH. Maddeppungeng dari Mandar dan AGH. Abdullah
dari Labuang, Maros.4 Kemudian disusul oleh AGH. Muhammad As’ad (1907-1952) yang kembali ke
Sengkang, Wajo, 1928 setelah belajar di Madrasah al-Falah Mekkah, kemudian mendirikan Madrasah
Arabiah Islamiah (MAI) Sengkang dua tahun kemudian, 1930.5
Dari MAI Sengkang inilah kemudian melahirkan ulama-ulama terkemuka di Selawesi Selatan seperti,
AGH. Abd. Rahman Ambo Dalle (1900-1996), AGH. Daud Ismail (1908-2006), AGH. Marzuki Hasan
(1917-2006), AGH. Abduh Pabbaja, AGH. Abd. Muin Yusuf  (1920-2004), AGH. Junaid Sulaiman
(1921-1996) dan sebagainya.6
Salah satu dari ulama terkemuka di atas adalah AGH. Abd. Muin Yusuf  yang ketika menjabat
sebagai Ketua Majelis Ulama (MUI) Tk. I Provinsi Sulawesi Selatan selama dua periode, 1985-1990
hingga 1990-1995, memprakarsai penulisan Tafsir al-Qur’an dalam Bahasa Bugis tpEeser akor mbs aogi
(Tafsere Akorang Mabbasa Ogi) dan rampung 1988. Tafsir inilah yang akan saya ulas secara singkat untuk
didiskusikan. Sebetulnya, tafsir karya AGH. Abd. Muin Yusuf  di atas bukanlah satu-satunya karya tafsir
al-Qur’an yang ditulis dalam Bahasa Bugis oleh Ulama Sulsel. Karya lain, misalnya ajusu am nbtuaGiea
sibw bs augi (Ajusu Amma na Bettuangngie Sibawa Basa Ugi yang ditulis oleh AGH. Nuh Daeng Manompo
al-Boni, ada pula tpEesern akor mlEbiea mbs augi (Tafsere Akorang Malebbi’e Mabbasa Ugi) yang ditulis
oleh AGH. Abd. Kadir Khalid, MA. dan ada juga trjumn nEnia tpEeser akor mbicr aogi (Tarjumanna
Nannia Tafserena Akorang Mabbicara Ogi) yang ditulis oleh AGH. Daud Ismail Soppeng.
Permasalahan yang menarik dikemukakan berkaitan dengan karya AGH. Abd. Muin Yusuf  di atas
antara lain adalah mengapa tafsir tersebut ditulis dalam Bahasa Bugis? Bagaimana metodologi
penulisannya? dan bagiamana pengaruh tafsir tersebut terhadap masyarakat muslim di Sulawesi Selatan?
II. AGH. Abd. Muin Yusuf  dan Tafsir al-Qur’an Berbahasa Bugis (tpEesre akor mbs aogi).
A. Sketsa Singkat Kehidupan Intelektual AGH. Abd. Muin Yusuf7
AGH. Abdul Muin Yusuf  juga disapa dengan Pung Tommeng dan lebih populer dengan panggilan
Kali8 Sidenreng. Ia dilahirkan di Rappang, Kabupaten Sidrap, 21 Mei 1920 dari pasangan Muhammad
Yusuf  dari Bulu Patila, Sengkang dan Sitti Khadijah dari Rappang, Sidrap.
Ketika berusia 10 tahun, Gurutta memperoleh pendidikan dasar di Inlandsche School (Sekolah Dasar
zaman Belanda) pada pagi hari dan belajar di Madrasah Ainur Rafie pimpinan Syekh Ali Mathar pada sore
hari. Tamat dari kedua sekolah tersebut, 1933, Gurutta melanjutkan studi ke Madrasah Arabiyah Islamiyah
3Egalitarianisme tasawuf merupakan penyebab utama mudahnya penyebaran tarekat Khalwatiyah Samman di Sulawesi Selatan.
Selengkapnya baca Martin van Bruinessen, “The tariqa Khalwatiyya in South Celebes”, in: Harry A. Poeze en Pim Schoorl (eds), Excursies
in Celebes. Een bundel bijdragen bij het afscheid van J. Noorduyn... Leiden: KITLV Uitgeverij,1991, pp. 251-269.
4Mattulada, “Islam di Sulawesi Selatan” dalam Taufik Abdullah (ed), Agama dan Perubahan Sosial (Cet.I; Jakarta: Rajawali, 1983), h. 263.
5Ahmad Rasyid A. Said, Sejarah Pondok Pesantren DDI Mangkoso Barru, Sulawesi Selatan (Barru: Pondok Pesantren DDI Mangkoso, 2002), h. 8.
6Pimpinan Pusat DDI-AD, Lintas Sejarah DDI, dari MAI, DDI hingga DDI Abdurrahman Ambo Dalle (PP DDI-AD: Makassar, 2004), h. 3.
7Biografi singkat AGH. Abd. Muin Yusuf  diringkas dari Muhammad Hasrun dan St. Khadijah, “AGH. Abdul Muin Yusuf: Ulama Pejuang dari
Sidenreng” dalam Muhammad Ruslan (ed), Ulama Sulawesi Selatan: Biografi Pendidikan dan Dakwah (Cet.I; Makassar: MUI Sulsel, 2007), 97-113.
8Kata “Kali” berasal dari kata Qadhi (hakim) tetapi dalam Bahasa Bugis, “Kali” lebih luas cakupannya dari sekedar hakim yang
memutuskan perkara. Dalam pengetian tertua. “Kali” meruapakan jabatan penting sebagai partner raja dalam urusan keagamaan, bukan
hanya dalam masalah putusan perkara pengadilan tetapi juga mencakup urusan pernikahan, perceraian, warisan, zakat dan penyesaian
masalah sosial lainnya yang berkaitan dengan hukum sara’ dan hukum ada’ yang mencakup bicara (norma hukum), rapang (norma keteladanan),
wari (norma stratifikasi sosial) dan sara’ (syariat Islam). selengkapnya baca Mattulada, La Toa: Satu Lukisan Analitis Terhadap Antropologi Politik
Orang Bugis (Yogyakarta: Gajah Mada University Press, 1985 ), h. 275.
Tafsir yang Merakyat, Studi Metodologi Tafsir Al-Qur’an Berbahasa Bugis Karya AGh. Abd. Muin Yusuf 17
(MAI) Sengkang pimpinan AGH. Muhammad As’ad. Di sana ia bertemu dengan AGH. Abdurrahman
Ambo Dalle dan AGH. Abduh Pabbaja. Setelah selesai, 1973, melanjutkan studi ke Normal Islam Majene,
Sulawesi Barat kemudian pindah ke Pinrang mengikuti kepindahan Normal Islam — berubah nama menjadi
Mu’allimat Ulya — ke Kab. Pinrang, 1993 dan akhirnya berhasil menyelesaikan studinya, 1942.
Tahun 1947, Gurutta berkesempatan menunaikan haji ke Tanah Suci dan Ia tidak menyia-nyiakan
kesempatan tersebut untuk mukim menuntut ilmu di Darul Falah Mekkah, tempat di mana Gurutta
Sade, panggilan akrab AGH. Muhammad As’ad, dulu menuntut ilmu sebelum kembali ke Sengkang.
Hanya dua tahun kemdian Gurutta merampungkan studinya dan kembali ke Tanah Air pada 1949.
Sejumlah lembaga pendidikan didirikannya sebagai media pengamalan ilmunya adalah MI Nasrul
Haq (didirikan 1942, sebelum berangkat ke Mekkah), Madrasah Tarbiyah Islamiyah (MTI) (didirikan
setelah kembali dari Mekkah, 1949), Yayasan Madrasah Pendidikan Islam (YMPI), Sekolah Menengah
Islam (SMI) kemudian berubah menjadi Sekolah Guru Islam Atas (SGIA) kemudian berubah menjadi
Pendidikan Guru Agama (PGA) dan akhirnya berubah menjadi Sekolah Persiapan IAIN (SP-IAIN)
hingga akhirnya ditutup tahun 1974. Selepas itu, Gurutta mendirikan Pondok Pesantren al-Urwatul
Wustqa Benteng, Sidrap. Selain itu, Gurutta juga ikut menggagas berdirinya Darud Dakwah Wal Irsyad
(DDI).
Selain aktivis di lembaga kependidikan, Gurutta juga pernah terlibat di dunia politik praktis, yakni
bergabung dengan pasukan DI-TII pimpinan Abdul Kahar Muzakkar, 1954 dan terakhir menjadi Menteri
Kehakiman DI-TII hingga akhirnya keluar 1961. Sebelumnya, Gurutta pernah aktif  di Nahdhatul Ulama
(NU) Sidrap, 1946 yang membawanya duduk sebagai anggota DPRD selama dua periode untuk daerah
Afdeling Pare-Pare. Pada era Orde Baru, Gurutta bergabung dengan Golkar dan membawanya memimpin
MUI Sulawesi Selatan selama dua periode.
Karya Gurutta selain Tafsir Berbahasa Bugis adalah al-Khutbah al-Mimbariyah (1949), dan Fiqh al-
Muqaran (1953). Karya yang terakhir inilah yang dianggap sebagai representasi pemikiran moderatnya
dalam memandang perbedaan pendapat.
B. Metodologi Tafsir al-Qur’an Berbahasa Bugis.
1. Motivasi dan Tujuan Penulisannya
Menelisik spirit intelektualnya, AGH. Abdul Muin Yusuf  kelihatan begitu mencintai ilmu
pengetahuan. Petualangan intelektualnya dari Tanah Bugis hingga Tanah Arab, bahkan dari revolusi
fisik melawan Jepang hingga jabatan penting di MUI seluruhnya dalam nafas intelektualitas, sehingga
tidak heran jika kemudian Gurutta mendedikasikan seluruh hidupnya terhadap dunia pendidikan. Ia
mendirikan berbagai lembaga pendidikan dalam rangka pengabdian dan cintanya kepada agama sekaligus
tanah kelahirannya.
Berkaitan dengan hal itu, Gurutta berjuang keras bagaimana pemahaman tentang Islam secara utuh
sampai kepada masyarakat bugis. Ia sangat menyadari bahwa minat masyarakat terhadap dunia pendidikan
ketika itu masih sangat rendah. Bahkan, keputusannya meninggalkan kampung halaman hanya karena
menuntut ilmu dianggap sebagai tindakan yang tidak populis oleh masyarakat di Rappang. Dengan
demikian, dapat dikatakan bahwa secara diam-diam Gurutta memendam cita-cita yang amat mulia untuk
memajukan daerahnya.
Sangat jelas bahwa penulisan Tafsir Berbahasa Bugis juga dimotivasi oleh cita-cita luhur itu, meskipun
diakuinya bahwa proyek tersebut sangat sulit dan sukar. Dalam bagian pendahuluan Gurutta menulis:
“neakiy maumni epkogi susn aEREeG pErin edto nwEdi rielesri nsb npertGih puw altal rinbit
kuwmGi npnEsai aEREeG nplEbGi aktn akoreG. pdtoh mrisGEeG pd rikE rimjEpun akoreG
mbs ar ned nkuel slEPogiea nauel ph nerko ed nritpeserai nsb bsaugi.”9
9AGH. Abdul Muin Yusuf, Taféssere’ Akorang Ma’basa Ogi, Jilid I (Ujung Pandang: MUI Sulsel, 1988), h. 2.
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(Bagaimanapun susah dan sulitnya (Tafsir Bahasa Bugis), (kita) tidak boleh menghindarinya karena itu merupakan
perintah Allah SWT. kepada Nabi untuk menjelaskan dan menyebarkan kandungan al-Qur’an yang berbahasa
Arab itu, sementara masyarakat Muslim Bugis tidak dapat memahaminya jika tidak ditafsirkan ke dalam
Bahasa Bugis)
Jelas sekali bahwa untuk proyek Tafsir berbahasa Bugis, Gurutta dimotivasi oleh suatu tanggung
jawab besar sebagai ulama pewaris Nabi untuk menyampaikan pesan-pesan al-Qur’an kepada masyarakat
muslim Bugis. Dan satu-satunya solusi untuk mencapai tujuan tersebut adalah menerjemahkan dan
menafsirkan al-Qur’an ke dalam Bahasa Bugis.
Adapun tujuan penulisan Tafsir Bahasa Bugis adalah sebagai berikut:10
a. Dengan adanya Tafsir Bahasa Bugis tersebut, orang-orang Bugis mampu mempelajari dan
memahami al-Qur’an. Gurutta menulis, ... nkuel sEPogikE mguruaiwi akor mrjn puw altal sibw
phGEn
b. Dengan Tafsir Bahasa Bugis, orang-orang Bugis mudah mencapai harapannya baik dalam aktivitas
keberagamaan maupun dalam kehidupan bermsyarakat. Gurutta berkata, ... nmlomo npdup aktn
rillEn gau agmn aEREeG asiaktuwoGEn.
c. Dengan Tafsir Bahasa Bugis, orang-orang Bugis mudah merespons tujuan Allah SWT. menurunkan
al-Qur’an, yakni sebagai petunjuk mapun rahmat bagi seluruh jagad. Gurutta berkata, ... ndup aktn
puaeG rinpturun akoreG kuwmEGi nCji aptiroa aEREeG pmes risinin aleG.
Secara fisik, Gurutta merancang dari awal untuk mencetaknya dalam 10 (sepuluh) jilid dan
dalam setiap jilidnya terdiri dari 3 juz. Rancangan tersebut ditulis pada pendahuluan Tafsir ini:
aiyea kit tpEeserea ribegai mCji 10 jili. tesdiea jili tPu 3 jusu.  ﷲﺍ ﺀﺎﺷ ﻥﺇ riectai mtu tesdi jili gK
purn rtu. tEnpodo npturumn pua altal ptulun nriauelmkEedkE aiyea jmjm mwteG.
Dalam kenyataannya, Tafsir Berbahasa Bugis terdiri dari 11 Jilid dan setiap jilidnya tidak selalu
terdiri dari 3 juz. Meskipun demikian, sepertinya Gurutta berupaya untuk menempu rencana itu, karena
pada jilid-jilid pertama konsisten dengan 3 juz dalam setiap jilidnya. Jilid I, misalnya, memuat juz alif
lam, sayaqulu dan tilka al-rusulu.
2. Sumber Tafsir al-Qur’an Berbahasa Bugis
AGH. Abdul Muin Yusuf  mengakui bahwa penyusunan Tafsir Berbahasa Bugis ini mengambil
referensi (seRrE) dari 10 kitab Tafsir. Empat kitab tafsir sebagai referensi primer, sementara enam kitab
tafsir sebegai referensi sekunder.
Adapun kitab yang empat tersebut adalah sebagai berikut:
a) Tafsir al-Maragi karya Ahmad Mustafa al-Maragi
b) Tafsir al-Qasimi karya Muhammad Jamal al-Din al-Qasimi
c) Tafsir al-Qur’an al-Azhim karya Abu al-Fida Ismail ibn Katsir, dan
d) Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Ta’wil karya al-Baidhawi.
Adapun kitab tafsir yang enam sebagai sumber sekunder adalah sebagai berikut:
a) Jami’ al-Bayan fi Tafsir al-Qur’an karya Ibnu Jarir al-Tabari
b) Tafsir al-Jami li Ahkam al-Qur’an karya Imam al-Qurtubi
c) Al-Tafsir al-Wadhih karya Dr. Muhammad Mahmud Hijazi
d) Shafwat al-Tafasir karya
e) Al-Durr al-Mantsur fi al-Tafsir al-Ma’tsur karya Imam Jalaluddin al-Suyuti
f) Al-Muntakhab fi Tafsir al-Qur’an al-Karim karya
10Untuk tujuan penulisan Tafsir al-Qur’an Berbahasa Bugis, lihat Ibid., Jilid I,  h. 1.
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Dalam aplikasinya, Gurutta kelihatan sangat konsisten mengutamakan sumber prima dari pada sumber
sekunder. Dari sekitar 60 ayat dari surah al-Baqarah, Gurutta mengutip 11:3 antara sumber primer dengan
sumber sekunder (11 sumber primer : 3 sumber sekunder).
Meskipun demikian, bukan berarti Gurutta tertutup terhadap sumber lain di luar yang ia sebutkan
dalam daftar sumber tafsir di atas. Ia juga mengutip Tafsir Mafatih al-Gaib yang ditulis oleh Fakhr al-Din
al-Razi yang lebih sering disebut aeRgurut ﻡﺎﻣﺍ  ﻱﺯﺍﺮﻟﺍ   dalam mengutip pendapatnya.11
Selain sumber-sumber tafsir yang disebutkan di atas, Tafsir Berbahasa Bugis juga mengaplikasikan
tafsir al-Qur’an bi al-Qur’an yakni menafsirkan ayat dengan ayat yang berkaitan erat dengan kandungan
pokoknya. Setiap kali Gurutta menafsirkan suatu kisah seorang Nabi tetapi ayat-ayatnya tidak utuh
dalam satu kelompok ayat, maka ia berusaha menghimpun ayat-ayat lain yang berkenaan dengan kisah
Nabi tersebut pada surah lain. Misalnya kisah Nabi Nuh as. pada Q.S. al-Saffat: 75. Untuk memperoleh
kisah yang utuh, Gurutta mengelaborasinya dengan ayat 5-7 dan 26-27 dari Surah Nuh.12
Sumber lain yang sangat kelihatan dalam Tafsir Berbahasa Bugis adalah sumber riwayat (baca: hadis).
Begitu mudah kita menemui riwayat jika membuka halaman demi halaman dari tafsir tersebut, meskipun
pendapat mufassir masih lebih mendominasi. Hanya saja, ada kesan saya bahwa Gurutta sangat berhati-
hati dalam memilih sumber riwayat. Terbukti bahwa riwayat yang paling sering dikutip adalah riwayat
Ibnu ‘Abbas.
Meskipun sikap selektif tersebut begitu terasa, Gurutta juga mengadopsi riwayat-riwayat Israiliyat,
terutama ketika ia mengutip riwayat itu langsung dari kitab tafsir yang menjadi sumber primernya.
Misalnya, ketika mengutip penafsiran Ibnu Katsir mengenai nama-nama pemuda beriman yang
bersembunyi dalam goa berikut peran anjingnya dalam proses meloloskan majikannya keluar dari goa
tersebut.13 Dengan demikin, sumber tafsir AGH. Adul Muin Yusuf  dapat disebutkan sebagai berikut:
a) Al-Qur’an
b) Hadis Nabi SAW.
c) Para Mufassir sebelumnya, dan
d) Riwayat Israiliyat
3. Metode dan Kecenderungan Tafsir Berbahsa Bugis
Seperti yang umum diketahui bahwa metode tafsir terdiri dari Tahlili, Ijmali, Muqaran dan Mudhu’i,
maka Tafsir Berbahasa Bugis ini adalah tafsir dengan metode Tahlili. Metode yang dirumuskan oleh Abd
al-Hayy al-Farmawi, Abd. Muin Salim, dan Harifuddin Cawidu, misalnya, memperlihatkan bahwa  tahili
merupakan metode yang lebih mencakup bahasannya dibanding metode lain seperti Ijmali, muqaran dan
Maudhu’i.14 Dari pengertian itu, Tafsir Berbahasa Bugis memenuhi syarat disebut tafsir tahlili. Ciri yang
paling menonjol adalah pembahasannya mengikuti urutan mushaf, setiap ayat diurai dari segala aspek
yang dianggap perlu oleh mufassir dan pembahasannya panjang. Tafsir ini terdiri dari 11 Jilid.
Dalam metode tahlili, dapat pula terbaca kecenderungan suatu tafsir termasuk domain kecen-
derungannya. Tafsir Berbahasa Bugis sejauh bacaan kami tidak memperlihatkan domain tersebut. Dengan
kata lain, Gurutta tidak menggiring tafsirnya ke dalam kecenderungan tertentu, seperti Fikih, Tasawuf,
teologi atau yang lain. tetapi jika menyelami setiap persoalan yang telah menyejarah, baik dari perspektif
fikih, tasawuf mapun teologi, Gurutta juga tidak melewatkannya begitu saja.
11Misalnya lihat ibid., Jilid I, h. 25
12Lihat misalnya, ibid., Jilid IX, h. 196-201.
13Lihat misalnya, ibid., Jilid VI, h. 185.
14Umumnya merumuskan bahwa metode Tahlili mencakup bi al-ma’tsur, bi al-ra’yi, sufi, fiqih, falsafi, ’ilmi dan adab ijtima’i. Lihat Misalnya,
al-Farmawi, al-Bidayah fi al-Tafsir al-Maudhu’i: Dirasah Manhajiyah Maudhu’iyah diterjemahkan oleh Suryan A. Jamran denga judul Metode Tafsir
Maudhu’i: Suatu Pengantar (Cet. I; Jakarta: Raja Grafindo, 1994), h. 12. Bandingkan dengan Harifuddin Cawidu, “Metode dan Aliran dalam
Tafsir”, Majalah Pesantren No.1/Vol.VIII/1991, h. 5-16.
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Dalam masalah teologi, misalnya, nampaknya Gurutta lebih memilih ta’wil yang rasional dibandingkan
argumrntasi yang tidak memuaskan. Hal itu dilakukan untuk merespon segmen pembaca tafsir yang
merupakan masyarakat yang cenderung mistis dan tidak rasional, terutama pembaca sekitar Rappang yang
menganut agama animisme, agama To Lotang. Beberapa ayat teologis harus dijelaskan agar umat Islam
tidak terperosok ke dalam kemusyrikan, misalnya Gurutta ketika menafsirkan Q.S. al-Isra’ (17): 40, tentang
penolakan Allah terhadap orang-orang musyrik yang menganggap bahwa Malaikat itu anak-anak perempuan
Allah. Gurutta mengutip pendapat al-Zamakhsyari (seorang tokoh mufassir Mu’tazilah) yang menegaskan
ketidak-rasionalan argumentasi orang musyrik. Tidak mungkin Allah memilih Malaikat-Nya sebagai anak
perempuan yang memiliki keterbatasan fisik lalu membiarkan hamba-hamba-Nya memiliki anak lelaki
yang secara fisik lebih kuat? Berkenaan dengan hal itu, Gurutta memberi perumpamaan:
... yiea gauea sisani hikEmea. eta aklE mdisieG trimai. sislai mbiasea. nsb esdiea tau ed nEK riloloGE
pielaGEGi aeln anu kmin makEsieG nntrowGEGi pogwn kmin mtunea.15
(Pendapat (orang-orang musyrik) ini telah menyimpang dari hakekat, akal sehat tidak menerimanya, di luar dari
kebiasaan karena seseorang tidak pernah ditemukakan memilih yang terbaik untuk dirinya, sementara yang
paling buruk disisakan untuk tuannya)
Kutipan Gurutta dari tokoh mufassir Mu’tazilah, al-Zamakhsyari, bukan berarti seluruh penafsiran
ayat-ayat teologis merujuk kepada paham rasional Mu’tazilah. Karena ternyata pada ayat-ayat
antropomorpisme seperti Q.S. al-Fath (48): 10, Gurutta tidak ingin terjebak dalam perdebatan ta’wil mengenai
yadullah (“tangan Allah”).  Gurutta sangat hati-hati dalam memahami ayat di atas dengan tetap membahasnya
dalam konteks Perjanjian Hudaibiyah. Menurutnya, “Tangan Allah di atas tangan mereka” dipahami sebagai
penguat perjanjian yang diucapkan (ppiasE riad npoadea) bukan sebagaimana teolog memahaminya sebagai
kekuasaan Allah SWT.16  Begitu juga ayat tentang “Allah berada dalam dimensi ruang” dalam Q.S. Thaha
(20): 5, Gurutta memahaminya sebagai “kekuasaan” Allah (dump ripepNmEn kuwsea riaesn arsE)17
Mungkin, jika menelisik lebih jauh ke dalam persoalan yang lain, semisal hukum dan tasawuf, akan
ditemukan pembahasan Gurutta yang mendalam dan kadang berbeda. Dengan melihat secara sepintas
penafsiran atas ayat teologis, terkesan bahwa Gurutta berupaya menyajikan argumentasi yang lebih ringan
dan rasional, tidak perlu filosofis dan ta’wil yang “melebar” dan berlebihan. Meskipun demikian, tidak
akan ditemukan argumentasi yang bernuansa teologis di sebagian besar ayat al-Qur’an karena domain itu
tidak terlihat dalam Tafsir Berbahasa Bugis.
Dari segi bentuk, cenderung dikatakan bahwa Tafsir Berbahasa Bugis adalah al-tafsir bi al-ra’yi. Jika
dibandingkan antara riwayat dengan kutipan pendapat ulama tafsir maupun ulama lainnya yang dilibatkan
oleh Gurutta dalam 60 ayat Surah al-Baqarah, ternyata Gurutta lebih banyak menggunakan pendapat
ulama ditambah pendapat sendiri dibandingkan riwayat, yakni 7 : 21 (7 riwayat banding 21 pendapat
ulama) selebihnya merupakan pendapat Gurutta sendiri.
Jika melihat sumber tafsir sebagaimana yang disebutkan sebelumnya, juga terlihat perbandingan
yang kurang berimbang antara tafsir rasional dengan tafsir riwayah. Dari 10 sumber tafsir, baik yang
primer maupun yang sekunder, hanya 3 kitab tafsir yang masuk kategori al-tafsir bi al-ma’tsur yaitu Tafsir
Ibnu Katsir, Tafsir al-Tabari dan Tafsir al-Durr al-Mantsur. Tujuh tafsir yang lain adalah al-tafsir bi al-
ra’yi. Meskipun demikian, jika ada bentuk tafsir yang mengabungkan antara tafsir bi al-ma’tsur dengan
tafsir bi al-ra’yi, tanpa melihat domain-nya, sebagaimana pendangan Mani’ ‘Abd Halim Mahmud, Dekan
Fakultas Ushuluddin Universitas al-Azhar Kairo,18 maka mungkin Tafsir Berbahasa Bugis ini juga bisa
dikategorikan ke dalam bentuk tersebut.
15AGH. Abdul Muin Yusuf, op.cit., Jilid VI, h. 3-4.
16Ibid., Jilid X, h. 316.
17Ibid., Jilid IV, h. 480.
18Menurut Mani’ ‘Abd Halim Mahmud, meskipun dunia berada di era komunikasi dan kemajuan umat manusia yang semakin maju, al-
Qur’an tetap pada posisinya dengan dua model penafsiran, bi al-ma’tsur dan bi al-ra’yi atau dengan penggabungan antara kedua metode
tersebut. Selengkapnya lihat Mani’ ‘Abd al-Halim Mahmud, Manhaj al-Mufassirin diterjemahkan oleh Syahdianor dan Faisal Saleh dengan
Judul Metodologi Tafsir : Kajian Komprehensif  Metode Para Ahli Tafsir (Cet. I; Jakarta: Rajagrafindo Persada, 2006), h. ix.
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Dengan demikaian, dapat disimpulkan bahwa dari segi metode, Tafsir Bahasa Bugis adalah Tafsir
Tahlili, dari segi bentuk dikategorikan sebagai tafsir bi al-ra’yi dan dari segi kecenderungan, tidak didominasi
oleh kecenderungan tertentu.
3. Teknik Penyajian Tafsir
Pada bagian pendahuluan kitabnya, AGH. Abdul Muin Yusuf  menuliskan sistematika penyajiannya
dalam Tafsir berbahasa Bugis, sebagai berikut:
a). riaokiai ayea turu rinsusueG aeRgurut  ﺪﻤﳏ  ﺩﻮﻤﳏ  ﻱﺯﺎﺠﺣ  rillEn kit tpEesern riasEeG  ﲑﺴﻔﺘﻟﺍ  ﺢﺿﺍﻮﻟﺍ  .
(Ayat-ayat ini dituliskan mengikuti susunan Anreguruta Muhammad Mahmud Hijaz dalam kitab tafsir yang
berjudul al-Tafsir al-Wadhih).
Jika membandingkan teknik penyajian antara Tafsir Berbahasa Bugis dengan al-Tafsir al-Wadhih,
akan terlihat seluruhnya sama kecuali terjemahan Bahasa Bugis yang tidak terdapat pada al-Tafsir al-
Wadhih. Teknik penyajian yang terdapat dalam kedua tafsir dapat dilihat sebagai berikut:
o Penjelasan keutamaan surah; misalnya Surah al-Baqarah, Gurutta mulai menjelaskan makna
Surah al-Baqarah, alasan sehingga disebut al-Baqarah, jumlah ayat hingga keutamaan membaca
Surah al-Baqarah yang bersumber dari hadis Nabi SAW. Cara yang sama terdapat pula dalam al-
Tafsir al-Wadhih.
o Langkah selanjutnya, Gurutta menuliskan kandungan pokok kelompok ayat yang akan
dijelaskannya, dituliskan seperti judul pembahasan. Misalnya pada kelompok ayat pertama di
Surah al-Baqarah (ayat 1 hingga 5), Gurutta memberi judul “aoRon akoreG aEREeG tau
mtEpEea nEniy pmlEn mEnRo”. Demikian pula pada al-Tafsir al-Wadhih , misalnya
“ ﲔﻘﺘﳌﺍ ﻭ  ﻢﻫﺅﺍﺰﺟ  ”.
o Setelah itu, Gurutta menuliskan arti kelompok ayat ke dalam Bahasa Bugis dengan judul
“bEtuwn”. Perlu ditambahkan bahwa langkah ini tidak didapatkan dalam al-Tafsir al-Wadhih,
tetapi digantikan dengan al-Mufradat (kosa kata).
o Langkah berikutnya, Gurutta menuliskan tafsirnya dengan memberi judul “tpEesern”. Dalam
penafsirannya, Gurutta menjelaskan ayat demi ayat hingga satu kelompok ayat selesai barulah
beralih ke kelompok ayat berikutnya. Dalam penjelasannya yang panjang, Gurutta mencakup
pembahasan tentang Munasabah, Asbab al-Nuzul (jika ada). Berbeda dengan al-Tafsir al-Wadhih
yang memberi judul khusus tentang pembahasan tersebut, misalnya setelah mencantumkan
kelompok ayat, diikuti oleh judul al-Mufradat kemudian al-Munasabah kemudian asbab al-Nuzul
kemudian al-Ma’na, sehingga pengelompokan bahasan tersebut lebih mudah terlihat.
b). riaokiai bEtuan. (Dituliskan artinya)
Arti dari setiap ayat diberikan nomor ayat mengikuti urutannya hingga kelompok ayat selesai. Dalam
mengartikan Gurutta berusaha mengalih bahasakan ayat dengan mengikuti uslub al-Qur’an tetapi
tidak mengurangi struktur Bahasa Bugis yang semestinya. Meskipun kadang-kadang, Gurutta sangat
dipengaruhi oleh kekentalan Bahasa Bugis Rappang dalam menerjemahkan kata tertentu, misalnya
kata nakatsa (melanggar) dalam Q.S. al-Fath (48): 10 diartikan ke dalam Bahasa Bugis Rappang
dengan “lutlutai” (melanggar norma tata krama)
c). asisuPuGEn ayearo sibw ay mdiaoloeaGi. (Munasabah dengan ayat sebelumnya)
Rupanya, Gurutta sangat konsisten menggunakan ilmu munasabah dari kelompok ayat kepada
kelompok ayat sesudahnya. Hal ini merupakan indikasi bahwa Gurutta sangat menyadari perlunya
upaya untuk memahami al-Qur’an secara utuh, tidak parsialistik. Ungkapan Gurutta ketika
mengungkapkan munasabah, biasanya dengan kalimat: “rillEn ay mriaoloea purni nreP puw altal
gaugaun tau munepea...” (Pada ayat sebelumnya, telah disinggung oleh Allah Ta’ala tentang perbuatan orang-
orang munafik ...)
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d). sbn nturu. (Asbab al-Nuzul)
Seperti yang dijelaskan sebelumnya, bahwa meskipun mengikuti teknik penyajian al-Tafsir al-Wadhih,
Tafsir al-Qur’an Berbahasa Bugis berbeda dalam menempatkan sabab al-nuzul suatu ayat. Jika al-
Tafsir al-Wadhih menempatkan sebab al-nuzul pada ruang khusus yang diberi judul sabab al-nuzul,
maka Tafsir al-Qur’an Berbahasa Bugis menempatkannya dalam satu ruang dengan penjelasan tafsir.
Sehingga, sebab turunnya ayat termasuk dalam bagian pembahasan suatu ayat.
Model penjelasan Gurutta dalam mengutip sebab turunnya suatu ayat lebih sering menceritakan
terlebih dahulu peristiwanya kemudian mengatakan turunnya ayat. Misalnya, ketika menafsirkan
Q.S. al-Nur (24): 11 tentang isu perselingkuhan istri Nabi SAW., Aisyah ra. yang di blow up oleh
orang-orang munafik. Gurutta menceritakan dengan sangat lengkap peristiwa itu, mulai asal-muasal
mengapa gosip itu menerpa Aisyah hingga kemarahan ayahnya, Abu Bakr al-Shiddiq dan sikap
dinginnya Rasulullah SAW. mendengar gosip tersebut. Setelah semuanya menjadi runyam karena
dua versi (Aisyah dan Masyarakat) yang masing-masing mengklaim benar, maka Gurutta menyatakan:
“mjEpu turuGi whyuea rinbit  ﻢﺻ  rigau aEKn atin sinin tuauew ePw  nturun yiea ay...”
(... ﱠﻥﹺﺇ ﻦﻳﺬﱠﻟﺍ ﺍﻭﺅﺎﺟ ﻚﹾﻓﹺﺈﹾﻟﺎﹺﺑ ﹲﺔﺒﺼﻋ ﻢﹸﻜﻨﻣ ).19 (turunnya wahyu kepada Nabi SAW., karena semua hati orang-orang
membenci (Aisyah) maka turunlah ayat ini)
e). ppktjn erkuwearo ayea. (Penjelasan terhadap ayat)
Bagian ini merupakan hal yang terpenting dari langkah-langkah penyajian Tafsir al-Qur’an Berbahasa
Bugis, karena pada bagian inilah seluruh aspek dieksplorasi oleh Gurutta dalam memahami suatu
ayat.
Sebelum lebih jauh menyelami teknik interpretasi yang digunakan dalam mengeksplorasi kandungan
al-Qur’an, perlu dijelaskan bahwa Gurutta tidak pernah memposisikan diri secara tegas ketika terdapat
perbedaan pendapat dalam satu masalah tertentu. Sikap Gurutta tersebut sangat dimungkinkan karena
secara intelektual Gurutta sangat mendalam dan luas. Karyanya yang berjudul Fiqh al-Muqaran merupakan
bukti bahwa ia sudah sangat terbiasa dengan perbedaan pendapat. Di samping itu, latar belakang sosio-
kultural di mana Gurutta hidup merupakan masyarakat yang multikultural dan tingkat pemahaman yang
beragam pula terhadap ajaran agama.
Pertimbangan tersebut sangat terasa ketika menelusuri gaya penafsiran Gurutta dalam Tafsirnya. Ia
sangat hati-hati dalam memilih riwayat. Hanya riwayat sahabat yang sudah diakui reputasinya di bidang
tafsir yang banyak dikutip. Karena itu, nama-nama seperti Ibnu ‘Abbas, Ibnu Mas’ud, Abu Sa’id al-
Khudri, Ibnu Umar dan Anas, itulah yang paling sering dijumpai dalam tafsirnya.
Teknik interpretasi yang digunakan juga tidak terlalu variatif. Yang paling menonjol di antaranya
adalah:
o Teknik interpretasi tekstual, yaitu penjelasan mengenai term tertentu yang bersumber dari riwayat
atau teks lainnya. Misalnya, ketika Gurutta menafsirkan kata (ﻞﻳﻭ ) dalam Q.S. al-Baqarah (2): 79. Ia
menjelaskan pengertian kata tersebut berdasarkan dua riwayat Abu Sa’id al-Khudri dan Utsman ibn
Affan. Gurutta bahkan menerjemahkan hadis tersebut ke dalam Bahasa Bugis. Hadis pertama (Abu
Said al-Khudri), ...pau poel ripGulut ﻮﺑﺍ ﺪﻴﻌﺳ  ﻱﺭﺪﳋﺍ  poel rinbit  ﻢﺻ rimkEdnai nyi riyseG æíá esdi
loPo ritEGn rnk (riwayat dari Abu Sa’id al-Khudri dari Nabi SAW., bersabda, adapun yang dimaksud
“wail” adalah suatu tempat di tengah neraka Jahannam). Hadis kedua (Utsman ibn Affan), ...naiy riysEeG
æíá bulu ritEGn rnk...20 (adapun yang dimaksud dengan “wail” adalah suatu bukit di tengah neraka Jahannam)
o Teknik interpretasi sistematis, yaitu penggunaan ilmu Munasabah dalam menangkap saling keterkaitan
antar satu ayat dengan ayat lainnya, baik yang sebelum maupun yang sebelum ayat. Gurutta sangat
menyedari pentingnya teknik tersebut.
19Ibid., Jilid VII, h. 241.
20Ibid., Jilid I, h. 115.
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o Teknik interpretasi sosio-hitoris, yaitu penggunaan riwayat yang menunjukkan sebab turunya ayat
(asbab al-nuzul). Teknik ini sangat diperlukan untuk memahami secara tepat konteks turunnya ayat.
Misalnya, kasus gosip perselingkuhan Aisyah yang disinggung di atas, konteksnya adalah ulah or-
ang-orang munafik yang menyusup ke dalam misi perang suci, kemudian menjadikan Istri Nabi
menjadi sasaran empuk untuk membunuh karakter Baginda Rasul SAW. Dengan mengetahui sosio-
historisnya implikasi dari peristiwa dapat ditarik substansinya kepada situasi kekinian, misalnya,
gosip tidak pernah membawa manfaat kecuali untuk menyakiti hati dan disintegrasi sosial.
Mestinya, masih banyak lagi teknik interpretasi yang bisa dieksplorasi jika seorang mencoba
meluangkan waktu untuk mengkaji Tafsir al-Qur’an Berbahasa Bugis karya AGH. Abdul Muin Yusuf.
4. Pengaruh Tafsir al-Qur’an Berbahasa Bugis bagi Muslim Bugis
Terlepas dari kelebihan Tafsir al-Qur’an Berbahasa Bugis ini, tentu tidak terlepas dari kekurangan.
Pertama, Tafsir ini ditulis dalam Bahasa Bugis sehingga segmen pembacanya juga terkesan terbatas pada
orang-orang yang pandai membaca huruf  Lontara Bugis. Sementara yang kita alami bahwa tidak semua
orang Bugis mampu membaca Lontara, kalangan intelektual sekalipun. Mungkin karena itu, Tafsir ini
kurang meledak di pasaran, padahal dari segi isi, Tafsir ini sangat kaya dengan sumber yang berkualitas
dan otoritatif. Kedua, Tafsir ini lahir dari lembaga MUI yang reputasinya, terutama di era Orde Baru,
dipandang sangat tergantung kepada “belaskasihan” pemerintah, baik dari segi ekonomi maupun politik.
Akibatnya, Tafsir yang mestinya sampai kepada rakyat yang membutuhkan pencerahan religius, akhirnya
hanya bertumpuk di kantor MUI Sulsel lantaran biaya untuk penyebarannya menunggu uluran tangan
proyek.
Di tengah tersendatnya pendistribusiannya, ternyata tafsir ini cukup dikenal di kalangan masyarakat
bawah di daerah Bugis seperti Sidrap. Popularitas tafsir ini bukan semata-mata disebabkan oleh perkenalan
mereka dengan tafsir ini, tetapi lebih disebababkan oleh popularitas Gurutta Pung Tommeng di masyarakat
muslim Bugis Rappang. Selain itu, Pesantren al-Urawtul Wutsqa yang dibangun oleh Gurutta menjadi
agen paling efektif  dalam memperkenalkan Tafsir ini kepada khalayak luas.
III. Penutup
Berangkat dari bahasan sebelumnya, maka kesimpulan yang dapat ditarik adalah sebagai berikut:
1. Tafsir al-Qur’an Berbahasa Bugis yang ditulis oleh AGH. Abdul Muin Yusuf  merupakan Tafsir yang
lahir oleh motivasi yang tulus dari seorang ulama Bugis untuk menyampaikan pesan agama kepada
masyarakat muslim Bugis yang tidak mampu memahami sumber Islam yang berbahasa Arab.
2. Tafsir al-Qur’an Berbahasa Bugis dapat dikatakan telah menggunakan metodologi yang sangat apik.
Dari segi sumber, Tafsir karya Kali Sidenreng ini mengandalkan tafsir yang tidak saja diakui kualitasnya,
tetapi juga tafsir-tafsir tersebut memberikan perspektif  yang beragam sehingga mampu memperkaya
analisis Gurutta dalam memahami al-Qur’an. Dari segi bentuk, Tafsir ini memberikan kesan domain
rasional (tafsir bi al-ra’yi) yang sangat dibutuhkan dewasa ini sebagai upaya membumikan kandungan
al-Qur’an. Dan dari segi metode, Tafsir ini termasuk tafsir Tahlili.
3. Pengaruh Tafsir karya AGH. Abdul Muin Yusuf  diakui cukup populer di kalangan masyarakat muslim
Bugis, meskipun MUI dinilai belum maksimal dalam mendistribusikan tafsir lokal ini. Dibutuhkan
motivasi seperti yang dimiliki Gurutta untuk menjaga Tafsir ini tetapi survive dan mencerahkan.
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1.0 Pendahuluan
Pemikiran politik Islam wujud bersama-sama dengan kepimpinan Islam. Al-Quran dan al-Hadismenjadi asas terhadap pemikiran politik Islam ini. Ini bermakna kepimpinan negara adalah salahsatu cabang perbincangan mengenai pemikiran politik Islam. Malaysia diwakili oleh hampir 55%
masyarakat Islam. Justeru penguasaan politik Islam sering menjadi perbincangan dan mendapat tempat
utama umat Islam di Malaysia. Sejak merdeka dua parti utama yang menelusuri pemikiran politik Islam
iaitu UMNO dan PAS. Harus diakui bahawa ideologi kedua-dua parti ini adalah berbeza, di mana UMNO
dengan ideologi politiknya yang pragmatis dan bertunjangkan politik kebangsaan Melayu-Islam. Sementara
PAS pula mengakui perjuangannya adalah berteraskan Islam dengan prinsip Islam syumul. Keadaan ini
menyebabkan persaingan dan konflik politik sering berlaku antara kedua-duanya tetapi pernah reda
seketika pada tahun 1974 hingga 1977 apabila PAS menyertai parti PAKATAN bergabung dengan
UMNO. Namun, pada tahun 1977, PAS kembali bersendirian dan persaingan politik Islam antara kedua
parti ini berlaku semula. Kini, selepas PRU 14 dengan perkembangan politik semasa, persaingan parti-
parti politik Islam lebih terbuka dan lebih mencabar. Tahun 2015, UMNO sedang berhadapan dengan
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Pemikiran politik Islam adalah penting untuk difahami terutama dalam konteks negara moden kini. Parti politik
Islam di Malaysia adalah kelompok yang juga mengamalkan pemikiran politik Islam ini. Sejak merdeka terdapat
dua pertubuhan atau parti politik yang paling dominan dan dapat berterusan menguasai pemikiran politik masyarakat
Melayu-Islam di Malaysia, iaitulah UMNO dan PAS. Daripada kedua-dua parti politik ini, politik Islam di
Malaysia berkembang dan kedua-duanya pada peringkat awal saling bersaing hingga kini. Kedua-dua parti ini telah
menerima amalan demokrasi moden sebagai platform untuk mereka menyatakan agenda perjuangan politik masing-
masing. Keadaan ini dianggap tradisi bagi kedua-dua parti bersaing sehingga munculnya parti politik baru iaitu Parti
Keadilan Rakyat (PKR) yang juga diwakili sekelompok masyarakat Islam. Hal ini memberikan rupa pelbagai
dalam politik Islam di Malaysia dari sudut pendekatan, meskipun dominasi politik Islam masih di antara PAS dan
UMNO. Artikel ini akan menjelaskan polilik Islam di Malaysia. Dua segmen utama dibincangkan yang melibatkan
perjalanan politik Islam di Malaysia dan pemikiran politik Islam di Malaysia. Kertas ini turut menganalisis mengenai
kerangka pemikiran politik Islam di Malaysia dalam acuan demokrasi moden.
Kata Kunci; pemikiran politik, Islam, demokrasi dan Malaysia
*Kertas kerja ini dibentangkan dalam International Seminar on Islam, Culture and Haritage, Malaysia-Indenesia (ISICH 2015)Univer-
sitas Islam Negeri Hasanuddin Makassar, 13-14 September 2015.
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beberapa isu dalaman melibatkan kepimpinan, demikian juga PAS yang turut menghadapi kemelut
perpecahan sehingga kini melahirkan parti baru bernama Parti Amanah Rakyat (AMANAH). Kertas
kerja ini akan membincangkan isu politik Malaysia melibatkan dua bahagian iaitu bahagian perkembangan
penguasaan politik parti dalam pilihan raya dan kedua membincangkan mengenai pemikiran politik
Islam di Malaysia.
2.0 Senario penguasaan parti politik Islam: Suatu lintasan sejarah di Malaysia
Parti UMNO yang ditubuhkan pada 11 Mei tahun 1946 merupakan sebuah parti nasionalisme Melayu
yang berjaya mengetuai usaha menuntut kemerdekaan daripada penjajah Inggeris dan kemudian
memimpin tampuk pemerintahan negara hingga kini. Walau bagaimanapun perlembagaan UMNO, Fasal
3 telah menetapkan bahawa ia adalah sebuah parti progresif  yang berjuang menurut lunas-lunas demokrasi
dengan tujuan menghasilkan cita-cita kebangsaan (Ahmad Kamar, 1984: 39). Artikel 3 dalam
perlembagaan UMNO pula menyebut bahawa Islam diiktiraf sebagai agama rasmi negara. Sejak
ditubuhkan, parti ini telah pun mewujudkan sebuah biro agamanya. Namun, parti ini tidak pula
memaktubkan dalam perlembagaan parti untuk menjadikan undang-undang Islam sebagai undang-undang
negara. Perdana Menteri pertama, Tuanku Abdul Rahman menegaskan hal ini dengan terang dalam
Parlimen pada tahun 1958 bahawa Islam hanya berperanan sebagai agama rasmi dan kerajaan tidak
berhasrat untuk menjadikan negara ini sebagai sebuah negara Islam (Ahmad Ibrahim, 1978: 55).
Hal kedudukan UMNO sebagai sebuah parti pragmatik tanpa sebarang ideologi yang pejal, yang digarap
untuk menjadi dasar perjuangan (Abdul Razak, 1985: 53) di samping hanya menamakan Islam sebagai
agama rasmi sahaja telah mengecilkan penglibatan golongan agamawan berkecimpung dalam parti tersebut
berbanding parti PAS. Namun demikian, kalangan agamawan yang menyertai UMNO telah diberikan peluang
bertanding dalam beberapa pilihan raya dan ramai juga dilantik sebagai peneraju kepimpinan negara.
Sejarah mencatatkan bahawa kesedaran politik Islam dalam parti UMNO dan PAS bermula dengan
penentangan terhadap penjajah seperti perhimpunan menentang Malayan Union di Alor Setar pada 19
Januari 1946 (Fisol, 1981: 27). Parti PAS yang lebih menonjol politik keislamannya bermula dengan
penubuhan Hizb al-Muslimin di Gunung Semanggol pada 14 Mac 1948. Pertemuan para ulama yang
menubuhkan Persatuan Ulama SeMalaya pada 26 Ogos 1951 berakhir dengan penubuhan parti tersebut
pada 24 November 1951 (Yusuf, 1986: 377)
Penglibatan dan komitmen para pendokong parti PAS dijelaskan sebagai parti untuk “berikhtiar
melaksanakan hukum-hukum Islam,” (Qalam, Januari, 1953) yang bertujuan untuk “menegakkan sebuah
negara Islam berlandaskan al-Qur‘an dan al-Sunnah” (Safie, 1981: 56). Perletakan dasar perjuangan
Islam ini dianggap penting bagi PAS untuk merealisasikan weltanschuung Islam apatah lagi apabila mendapat
kekuatan perjuangan Islam di Timur Tengah dan parti Masjumi di Indonesia (Alias, 1994: 8-9).
Burhanuddin al-Helmy (1911-1969) adalah antara pimpinan awal parti ini Beliau membawa
pendekatan menggabungkan sentimen nasionalisme Melayu dengan faham politik Islam (Ibrahim, 1989:
52). Pada pandangan beliau, kebangsaan Melayu mesti menjadi jiwa dan asas negara kebangsaan Melayu
yang negara tersebut mesti di perintah secara adil untuk semua golongan (Kamaruddin, 1980: 12).
Burhanuddin berusaha mencetuskan sentimen nasionalisme Melayu yang digarap bersama dengan inspirasi
agama, bertujuan untuk mempertahankan dasar-dasar Islam mengikut al-Qur‘an dan Sunnah (Ibrahim,
1989: 5).
Zulkefli Mohammad (1927-1964) adalah pimpinan parti PAS selepas itu. Beliau menjadi Naib Yang
Dipertua Agung PAS pada tahun 1957. Pandangan politik beliau ialah mengusahakan ke arah mewujudkan
“sebuah negara yang menjalankan Islam mengikut ajaran Islam dengan sepenuhnya dari atas sampai ke
bawah …” (Zulkefli, 1980: 33). Sementara al-Qur‘an adalah punca utama bagi Islam sama ada dari
sudut falsafah, peraturan-peraturan kemasyarakatan, undang-undang mahu pun akidah (Zulkefli, 1953:
18-19). Kedua-duanya telah menggunakan corak kepimpinan menggabungkan perjuangan politik Islam
dengan perjuangan nasionalisme Melayu (Ibrahim, 1989:53).
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2.1 Perjalanan Parti Politik Islam PAS
Di bawah kepimpinan kedua-dua pemimpin ini PAS berjaya memenangi banyak kawasan pilihan
raya khususnya di Semenanjung Malaysia. Pencapaian undi yang diperoleh PAS di dalam pilihan raya
tahun 1959 dan 1969 telah bertambah. Dalam pilihan raya tahun 1959, PAS memenangi 43 kerusi
dewan undangan negeri dan 13 kerusi Parlimen. Sementara tahun 1964, PAS memenangi 25 kerusi
dewan undangan negeri dan 9 kerusi Parlimen (Lihat Jadual 1). Dalam pilihan raya tahun 1959, PAS
memperoleh jumlah keseluruhan undi sebanyak 45,979 (23.6 %) berbanding dengan parti Perikatan
yang memperoleh 138,560 undi (71.7 %) daripada jumlah keseluruhan undi sebanyak 202,825. Tetapi
pada pilihan raya tahun 1969 PAS memenangi 40 kerusi DUN dan 12 kerusi Parlimen. Jika ditinjau
secara keseluruhan, PAS memperoleh 41.55 % undi untuk DUN dan 44.06 % bagi kerusi Parlimen. Ini
menampakkan penambahan yang tinggi berbanding tahun 1959 (23.6%) dan 1964 ( 25.21%) (Mahadzir,
1980: 229, 232).
Jadual 1
Kerusi dewan Undangan Negeri dan Parlimen yang dimenangi PAS
tahun 1959, 1964 dan 1969
n: Negeri p: Parlimen
Jumlah keseluruhan kerusi Parlimen dan negeri yang dimenangi oleh PAS 1959 = 43 (13) 1964 =
25 (9) 1969 = 40 (12)
Sumber: (Alias Mohamad, 1994)
Walau bagaimanapun, secara keseluruhan PAS masih tidak mampu mengatasi UMNO di seluruh
negara termasuk di kawasan Semenanjung Malaysia. Kepimpinan UMNO yang dipimpin oleh kerabat-
kerabat diraja dan juraian datuk-datuk tradisi terutama di awal penubuhannya serta oleh para peniaga
Melayu serta para pendidik maka UMNO berjaya mendapat sokongan Melayu dan penduduk Malaysia
(Ahmad, 1984: 40, 44).
Jadual 2
Jumlah Kerusi Dewan Rakyat/Dewan Undangan Negeri yang Dimenangi oleh
PAS dan Perikatan/BN Dari Tahun 1959 Hingga 1999
P: Parlimen N: Negeri
Sumber: (Kamarudin Ja’afar, 2000: 31; Analisis Pilihan Raya ke 10, 1999)
Senario parti PAS diteruskan oleh kepimpinan Mohammad Asri Muda (1962-1982) yang mengambil
alih tempat Burhanuddin al-Helmy. Antara keputusan politik beliau yang paling drastik ketika memimpin
PAS ialah memberi persetujuan untuk bergabung dengan UMNO pada tahun 1974 bagi membentuk
parti BN. Harus diakui bahawa keputusan beliau itu telah menyebabkan suasana politik Melayu ketika
itu agak tenang. Kershaw menyebutkan keadaan ini sebagai:
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“a decline of  ideological conflict among Malays… at elite level and below – ( enabling) UMNO’s
acceptance of  a much more vigorous tactical programme to deal with Malay backwardness” (Kershaw,
1974: 293).
Keputusan Asri menyertai BN dibuat setelah mengambil kira peristiwa rusuhan kaum tahun 1969
dan atas kepentingan perpaduan serta masa depan masyarakat Melayu sendiri. Asri membuat perkiraan
politik yang bersifat nasionalisme daripada mengutamakan agenda politik PAS sendiri untuk menegakkan
sebuah negara Islam (Mauzy dan Milne, 1986: 96; Ibrahim, 1989: 54). Sememangnya, kemasukan PAS
dalam Barisan Nasional pada tahun 1974, jika ditinjau dari suatu sudut pandangan tertentu sememangnya
telah memberi peluang kepada PAS untuk membawa masuk agenda Islamnya ke dalam pentadbiran
kerajaan. Hal ini telah dilakukan terutama di kalangan pegawai dan kakitangan kerajaan, anggota tentera
dan juga di institusi pendidikan. Walau bagaimanapun, pada sudut yang lain, PAS terpaksa menerima
hakikat bahawa parti itu lebih banyak ‘tenggelam dalam Barisan Nasional’ yang akhirnya terpaksa
mengorbankan cita-cita dan agenda politik negara Islamnya. Masyarakat Melayu yang mendukung
perjuangan PAS meneliti perkembangan ini dan menilai PAS serupa dengan UMNO dalam menangani
isu orang Melayu dan Islam (Ibrahim, 1989: 54). Malah mereka menganggap PAS sudah tidak lagi menepati
kehendak dan idea sebuah pergerakan Islam (Mohammad, 1979: 25).
Kesan ‘tenggelam PAS dalam UMNO’ terserlah selepas PAS dipecat daripada Barisan Nasional
pada tahun 1977, yang mengakibatkan parti ini menerima kekalahan yang besar dalam pilihan raya
tahun 1978. Pada pilihan raya itu, daripada 88 kerusi Parlimen yang dipertandingkan, PAS hanya menang
5 kerusi Parlimen dan 7 kerusi dewan undangan negeri. 2 daripada kerusi Parlimen itu ialah di Kelantan,
2 di Kedah dan 1 di Pahang. Kerusi Parlimen di Kedah, dimenangi oleh Abu Bakar Umar Timbalan
Yang Dipertua Agung PAS yang menang di Parlimen Kota Setar. Manakala Asri sendiri kalah di Padang
Terap kepada Syed Ahmad Shahabuddin (Lihat Jadual 3). Secara umum, PAS hanya memperoleh 17.1
% undi bagi seluruh kawasan Parlimen di Malaysia yang secara praktikal hampir kesemua yang mengundi
PAS adalah Melayu (Ismail, 1979: 104).
Jadual 3
Keputusan Pilihan raya Tahun 1978, Semenanjung Malaysia
Sumber: (Alias Mohamad, 1994: 177; Ismail Kasim, 1979: 71)
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Namun demikian, pilihan raya tahun 1978 boleh disifatkan sebagai tempoh berlaku perubahan
paradigma pemikiran di kalangan pemimpin-pemimpin muda dalam PAS. Mereka mula mengetepikan
corak dan pendekatan menonjolkan nasionalisme Melayu dalam kempen pilihan raya. Sebaliknya
mereka mula menekankan isu-isu fikrah Islam dan sentimen kebangkitan Islam. Pemimpin muda PAS
dalam era ini kembali menonjolkan slogan perjuangan parti itu ke arah pembentukan sebuah negara
Islam, memperjuangkan identiti Islam tanpa mengira keturunan bangsa dan ingin menghidupkan
kesedaran Islam yang tulen (Abdul Ghani, 1987, 19; Means, 1991: 67). Sememangnya kemunculan
ABIM sebagai pihak bersimpati telah juga mendorong kemasukan pemimpin-pemimpin ABIM ke
dalam PAS seterusnya mula membuat pembaikan semula dalam pendekatan serta program-program
parti itu.
Akhir tahun 1970an, kepimpinan Asri mula dikritik hebat. Dia dikatakan bertanggungjawab
membawa PAS memasuki Barisan Nasional dan kemudiannya gagal mendesak Barisan Nasional
melaksanakan undang-undang Islam dalam pentadbiran. Pendekatan status quo nasionalisme Melayu
yang digunakan oleh Asri dianggap sudah tidak relevan lagi. Natijahnya, dalam Muktamar Agung
PAS pada 23 Oktober tahun 1982, Asri membuat keputusan meletak jawatan bersama-sama
kumpulan 13 yang terdiri daripada Abu Bakar Umar, (Timbalan Yang Dipertua), Hassan Muhamad,
Wan Ismail Wan Ibrahim, Wahab Yunus, Ahmad Shukri, Harun Jusuh, Ramli Abdullah dan Ahmad
Long (Alias, 1991:80) Kemudian, pada 23 Mac 1983, beliau menubuhkan parti HAMIM (Alias,
1994: 181).
Peletakan jawatan Asri membolehkan Yusuf  Rawa, menjadi Yang Dipertua Agung PAS. Penumpuan
awal beliau ialah membuat pembaharuan dalam PAS ke arah membentuk imej PAS sebagai sebuah
gerakan Islam. Misalannya, dalam ucapan dasar di Muktamar Agung PAS ke 33 pada 10 April; 1987,
beliau berucap mengenai tajdid hadari iaitu suatu gerakan untuk membangunkan semula tamadun yang
luhur (Yusuf, 1987). Agenda menjadikan PAS sebagai sebuah gerakan Islam diteruskan oleh Fadzil Nor
yang dilantik sebagai Yang Dipertua Agung (Presiden) parti pada tahun 1989 menggantikan Yusuf
Rawa.
Prestasi pilihan raya tahun kali ke 9 pada tahun 1995 tidak membawa banyak kejayaan kepada PAS.
Dalam pilihan raya ini PAS telah meneruskan pendekatan kerjasama dengan Parti Semangat 46 seperti
pada pilihan raya tahun 1990. Kejayaan kurang memberangsangkan parti ini jelas nampak di dalam
pilihan raya tahun 1995. Daripada keseluruhan negeri yang dipertandingkan PAS hanya memenangi 7
kerusi Parlimen dan 33 kerusi Dewan Undangan Negeri (DUN). Negeri-negeri yang banyak memberikan
kerusi ialah Kelantan (6 Parlimen dan 24 DUN) dan Terengganu (1 Parlimen dan 7 DUN) Sementara di
Kedah PAS hanya memenangi 2 DUN dan 1 kawasan Parlimen di Perlis (pilihan raya kecil tahun 1997)
(Lihat Jadual 4).
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Jadual 4
Kedudukan Kerusi Dewan Rakyat (Parlimen) dan Dewan-Dewan Undangan
Negeri yang dimenangi PAS tahun 1995
*PAS menang 1 Kerusi Parlimen tahun 1997
Sumber: (New Straits Times, 25 April 1995; Media CBS, 23 November 1999)
Sementara keputusan pilihan raya umum ke 10, yang diadakan pada tahun 1999 adalah suatu arah baru
di dalam aliran perkembangan pemikiran politik di negara ini terutama dalam konteks orang Melayu
yang menyokong PAS. Akhbar Berita Harian 4 Disember 1999 dalam suatu artikel menulis bahawa
“Barisan Nasional (BN) menang tetapi UMNO dikatakan tewas” Perbandingan undi antara keputusan
pilihan raya kali ke 9 pada tahun 1995 dengan pilihanraya kali ke 10 pada tahun 1999 memperlihatkan
suatu perubahan besar dan drastik sekali yang secara langsung menggambarkan arah pemikiran politik
rakyat keseluruhannya. UMNO yang selama ini mewakili orang Melayu telah nampak tergugat. Pada
pilihan raya ke 10, 19 kerusi Parlimen yang selama ini dikuasai UMNO dirampas oleh PAS. Manakala
sebahagian yang lain ada yang dimenangi dengan majoriti yang rendah.
Pecahan kerusi parlimen dan kerusi Dewan Undangan Negeri antara PAS dan UMNO menunjukkan
penurunan sokongan UMNO dan penambahan sokongan pengundi terhadap PAS (Lihat Jadual 5).
Pecahan undi popular setiap parti juga menunjukkan bahawa UMNO dan parti komponen BN
memperoleh 3,772,931 undi (56.5%) di peringkat Parlimen dan 2,941,812 (57.0%) di peringkat negeri.
Manakala PAS memperoleh 1,075,491 (16.1%) di peringkat Parlimen dan 1,336,742 (25.9%) di peringkat
negeri. Pecahan undi popular mengikut negeri pula menunjukkan undi popular PAS meningkat daripada
7. 57 % pada tahun 1995 kepada 15.07 % pada tahun 1999 terutama di Kelantan, Terengganu dan
Kedah (Berita Harian, 1 Disember 1999). Ini bermakna undi orang Melayu mula beralih dari menyokong
UMNO kepada menyokong PAS dalam pilihan raya tersebut.
Pemikiran Politik Islam dalam Amalan Demokrasi Moden: Satu Analisis di Malaysia 31
Jadual 5
Pecahan Kerusi Parlimen dan Kerusi Dewan Undangan Negeri
antara PAS dan UMNO dalam Pilihanraya Umum 1999
P: Parlimen N: Negeri
Sumber (Berita Harian: 2 Disember 1999)
Pilihan raya Umum ke 10 ini menujukan bilangan kerusi Parlimen yang dimenangi UMNO dan
Barisan Nasional semakin berkurang iaitu daripada 162 kepada 148 atau berkurang hampir 9 %.
UMNO sendiri telah kehilangan kerusi sebanyak 19 kerusi Parlimen, daripada 91 dalam pilihan raya
1995 kepada 72 kerusi dalam pilihan raya 1999. Manakala PAS menambah bilangan kerusi Parlimen
menjadi 27 kerusi Parlimen berbanding 7 dalam pilihan raya 1995 dan 1 kerusi dalam pilihan raya
kecil tahun 1997.
Ternyata bahawa unsur signifikan yang mendorong rentak pemikiran politik Melayu kali ini
kebanyakannya berkaitan dengan sentimen agama dan senario politik semasa. Harus diakui tragedi 2
September 1998 memberi kesan cukup besar kepada suasana perubahan pemikiran dan sokongan politik
Melayu-Islam pada pilihan raya 1999. Pada tarikh tersebut, Anwar Ibrahim telah dipecat daripada jawatan
Timbalan Perdana Menteri dan Menteri Kewangan berkuat kuasa pada pukul 5.30 petang (Mohd. Sayuti,
1998: 22). Pemecatan ini telah menimbulkan kegawatan dan ketegangan politik dalam parti UMNO
dan negara.
Peristiwa ini telah memikat emosi masyarakat Islam supaya beralih memberi sokongan kepada parti
pembangkang. Hal ini turut membentuk paradigma baru pemikiran politik Melayu-Islam. Fadzil Nor
dalam ucapan Dasar Presiden di Muktamar PAS ke 45 pada 27 Jun 1999 memaklumkan bahawa selepas
berlaku peristiwa pemecatan Anwar Ibrahim, penyertaan ahli baru PAS telah melebihi 100,000 orang
dan kini menjangkau jumlah melebihi 600,000 orang (Ucapan dasar Presiden pada 27 Jun 1999). Menurut
Abdul Rahim Saidin, Setiausaha Kerja PAS Pusat anggaran keahlian keseluruhan PAS pada masa
menjelang pilihan raya 1999 adalah melebihi 676,600 orang (Wawancara: 11 April 2000).
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Jelas bahawa pendekatan memberi sokongan terbuka kepada Anwar Ibrahim oleh Fazdil Nor sejak
hari pertama pemecatan itu berlaku memberi kesan menguntungkan kepada PAS. Fadzil Nor yang pernah
bersama dengan Anwar Ibrahim selama 10 tahun dalam ABIM merasakan dengan yakin bahawa Anwar
telah difitnah supaya karier politiknya tamat ( Detik, 15 Ogos, 1999).
Peristiwa pemecatan Anwar Ibrahim ini juga turut menyatukan para pemimpin dan anggota parti PAS
dengan pemimpin-pemimpin badan-badan NGO Islam seperti ABIM dan JIM di dalam badan GERAK
walau pun mereka bersikap dingin antara satu sama lain sebelum itu (Badlihisham, 1999: 31-33) Kedua-
dua gerakan ini bergabung dengan PAS membentuk kembali sifat konfrontasi, kritikal dan “anti establish-
ment” dengan pemerintah, walaupun ABIM dan JIM pada ketika Anwar berada di dalam kerajaan mengambil
pendekatan yang lebih bersifat akomodatif dan partisipatif (Muhammad Syukri, 2000: 37-38).
Rentetan daripada kejadian itu juga nampaknya isu-isu mengenai keadilan politik, undang-undang,
ekonomi dan sosial menjadi tema utama dibincangkan oleh PAS termasuk dalam Muktamar parti itu
kali ke 45 pada 27 Jun 1999. Pendekatan sensitif dengan isu keadilan ini telah membawa kepada hubungan
kerjasama yang semakin mantap antara PAS dengan pelbagai parti politik pembangkang dan NGO serta
turut memberi kesan kepada kemasukan ramai cendekiawan Melayu menyertai parti ini.
Dua pilihan raya selepas itu menggambarkan persaingan sengit terjadi antara UMNO dan PAS.
Dalam pilihan raya umum tahun 2008 dan PRU 2013, peratus kemenangan kepada PAS bersama parti
pembangkang meningkat dan kerusi Barisan Nasional yang didominasi UMNO dalam pilihan raya
menurun, iaitu kepada 63% pada PRU 2008 dan 60% pada PRU 2013.
Rajah: 1
Pilihan raya 2013 menunjukkan prestasi undi kepada PAS dan parti pembangkang meliputi PKR
dan DAP melebihi undi popular kepada parti Barisan Nasional dengan perbezaan agak ketara, iaitu 6%.
Meskipun begitu, atas bilangan kerusi parlimen yang dipegang parti Barisan Nasional sebanyak 133
kerusi, pentadbiran kerajaan masih lagi di bawah parti perikatan Barisan Nasional.
Secara keseluruhannya UMNO dan BN sekadar menguasai 52.98% undi manakala pembangkang
sebanyak 48.07%, iaitu hanya dengan perbezaan 4.91% undi sahaja. Namun, disebabkan sistem parlimen
Malaysia yang mengikut pecahan dari kemenangan kerusi parlimen yang ditandingi, pembangkang hanya
menduduki 37% kerusi parlimen sahaja.
Sokongan etnik Cina terhadap BN merosot. Parti-parti komponen BN yang mewakili etnik Cina
seperti Gerakan dan MCA mengalami kekalahan besar. Misalnya, MCA hanya mampu menang 7 kerusi
Parlimen berbanding 37 yang ditandinginya manakala Gerakan pula hanya mampu menang satu kerusi
Parlimen sahaja. Secara keseluruhannya BN menguasai 133 kerusi parlimen manakala pembangkang
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pula menang sebanyak 89 kerusi parlimen, iaitu dengan perbezaan 19.82 % lebih. Bagi DUN pula,
secara keseluruhannya, UMNO dan BN sekadar menguasai 59.91% kerusi DUN manakala PAS dan
parti pembangkang sebanyak 40.09%, dan Pakatan Rakyat dapat memerintah tiga (3) negeri dengan
kemenangan besar melebihi 70% kerusi DUN.
Demikian senario perkembangan parti politik dan penguasaan mereka dalam pilihan raya melibatkan
UMNO dan PAS. Parti UMNO dan PAS akan terus bersaing menguasai pengundi Melayu-Islam. Pemikiran
politik Islam mereka juga adalah sangat signifikan dalam usaha mereka mencoraki landskap politik
Malaysia sesuai dengan ideologi politik Islam yang masih dominan dalam masyarakat Islam.
Bahagian kedua kertas ini akan menjelaskan pemikiran politik Islam dan dimensi yang harus difahami
dalam usaha mewujudkan persaingan politik Islam yang tidak terlalu bersifat konflik sebaliknya boleh
berubah kepada akomodasi dan toleransi.
3.0 Pemikiran politik Islam dalam demokrasi moden
Pemikiran politik adalah suatu perbincangan berkaitan dengan pemerintahan sesebuah negara yang
melibatkan kuasa, keadilan, hak, undang-undang, dan isu-isu lain yang berkaitan dengan tadbir urus
negara. Pemikiran politik mempunyai hubungan dengan sains politik di mana fungsi sains politik ialah
untuk mengandaikan bagaimana berlakunya pemikiran politik, siapakah yang terlibat dan apakah kesan
terhadap pati politik. Umpamanya Socrates menyatakan “mengapa pula kami ditadbir ? Apa yang
membuat sebuah kerajaan yang itu sah?, demikian juga persoalan mengenai pergolakan politik apabila
ditimbulkan pada masa-masa tertentu.
Demokrasi moden pula bertujuan membentuk pemerintahan yang ditentukan oleh rakyat dan
dijalankan melalui proses pilihan raya. Rakyat dianggap sebagai sumber utama kuasa politik. Pemerintahan
demokrasi adalah berdasarkan keputusan majoriti. Prinsip-prinsip kesaksamaan sosial dan menghormati
antara individu dalam masyarakat adalah antara asas demokrasi ini.
4.0 Kerangka Pemikiran Politik Islam dalam amalan demokrasi moden
Kerangka fikir adalah struktur berbentuk set idea dalam menyokong sesuatu pemikiran sesebuah
ideologi. Kerangka fikir Islam pula adalah terdiri dari kerangka idea Islam yang mengenai pembawaan
politik yang difahami secara holistik. Sementara, pemikiran politik Islam pula adalah suatu perbahasan
mengenai kuasa pentadbiran politik yang wujud dalam sistem pentadbiran negara Islam dengan
sandarannya adalah nas al-Quran dan al-Sunnah. Kewujudan pemerintahan Islam pada zaman Rasulullah
sebagai ketua negara dan diteruskan oleh pemerintahan khulafa’ al-Rashidin, menjadi model terhadap
pembentukan pemikiran politik Islam ini. Kerangka pemikiran politik Islam ini dapat disimpulkan kepada
tiga dimensi yang bersifat bersepadu. Ketiga-tiganya berkait rapat antara satu sama lain dan tidak boleh
diasingkan. Dimensi-dimensi tersebut ialah ketaatan, kesatuan/persaudaraan dan kebebasan.
4.1 Dimensi Ketaatan
Dimensi ketaatan adalah dimensi paling utama dalam kerangka pemikiran politik Islam. Maknanya,
politik Islam haruslah bertitik tolak daripada ketaatan kepada perintah Allah dan Rasul dalam pentadbiran
dan pengurusan negara menuju kepada ketaatan terhadap pemerintah Islam. Hal ini sama ada melibatkan
kuasa pemerintahan, sistem perundangan dan sebagainya. Ini bermaksud bahawa kuasa meluluskan dan
menentukan sesuatu kebenaran dalam setiap sistem pentadbiran adalah didasarkan atas usaha mendapat
keredaan daripada Allah sebelum kuasa tersebut dibenarkan untuk diamalkan pemerintah.
Pendekatan untuk menepati keredaan Allah itu tentunya berbeza-beza dalam kalangan kepimpinan
Islam. Justeru, ketaatan kepada pemerintah tidaklah menjadi mutlak sama seperti ketaatan kepada Al-
lah dan Rasul. Justeru, organisasi yang berusaha mencari keredaan Allah, maka organisasi tersebut dapat
dikira mentaati Allah. Jika wujud kepelbagaian pendekatan, mereka tetap disifatkan mentaati Allah,
meskipun mungkin berbeza pengurusan dan pendekatan dalam pentadbiran politik masing-masing.
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4.2 Dimensi kesatuan/persaudaraan
Islam didasarkan atas asas persaudaraan. Al-Quran menegaskan persaudaraan adalah penting.
Tanggung jawab setiap individu Islam ialah menjaga persaudaraan supaya tidak hilang. Persaudaraan
Islam adalh melibatkan aspek haram menumpahkan darah secara salah, menzalimi, mengkhianati,
pertuduhan palsu, percakapan dan kelakuan yang merosakkan hubungan sesama mereka dan hal-hal
yang melibatkan hubungan bersama. Nyatalah Islam menekankan akhlak dalam perhubungan sesama
Muslim. Mana-mana golongan yang menganjurkan persengketaan dan melampaui batas persaudaraan
harus ditegur dan perlu diingatkan malah teguran itu boleh sampai menggunakan kekerasan jika perlu.
Persaudaraan inilah yang ditekankan agar Islam nampak indah. Ini kerana wujud kesatuan ummah,
kebersamaan mereka dalam saf  keislaman adalah rupa sebenar Islam. Kesatuan dan persaudaraan ini
bukanlah bererti Islam menolak sebarang perbezaan pendapat dan pendekatan sama sekali. Malah, Is-
lam membenarkan perbezaan pendapat. Jika tanpa kebebasan pendapat, akan hilanglah pula kebebasan
yang sememangnya penting dalam ajaran Islam. Malah, menafikan kebenaran perbezaan ini juga akan
menyebabkan umat Islam menjadi terkongkong dan ilmu serta pemikiran mereka terbantut.
Harus diingat, persaudaraan adalah bertujuan untuk menjaga hubungan keagamaan. Ini bermakna,
setiap individu Muslim mesti menjaga persaudaraan dengan mengelak sebarang buruk sangka, di samping
berhemah, berlemah lembut dan bertolak ansur dalam isu perbezaan pandangan serta pendapat. Jika ada
perbezaan dalam mengeluarkan pendapat dan masing-masing dari Muslim boleh terbuka fikiran, dan
menjauhi prasangka buruk maka persaudaraan itu pasti boleh diwujudkan. Maknanya, persaudaraan
bukan halangan berbeza pendekatan dan pendapat. Para pendiri mazhab dari kalangan ulama berbeza
pandangan dan ijtihad tetapi mereka masih bertolak ansur dan saling hormat-menghormati. Jadi perbezaan
itu bukan lagi bakal mencetuskan musibah permusuhan, sebaliknya perbezaan boleh menjadi punca
rahmah dan barakah.
4.3 Dimensi Kebebasan
Kebebasan adalah dimensi ketiga penting dalam kerangka politik Islam. Allah sendiri menyatakan
manusia itu bebas memilih dalam hidup, sesuai dengan penciptaan manusia itu sebagai makhluk bebas.
Namun, kebebasan akan ada risiko jika tidak diawasi dengan baik. Risiko kebebasan tanpa kawalan
ialah melibatkan kesan buruk di dunia dan risiko di akhirat. Bagi Islam, pihak yang boleh menentukan
dan mengehadkan kebebasan itu ialah Allah dan Rasul-Nya. Allah adalah penentu peraturan dan undang-
undang yang sebenar di dunia dan akhirat. Selain Allah dan Rasul adalah pemimpin di mana mereka
berperanan menggubal dan melaksanakan undang-undang kemanusiaan berdasarkan peraturan yang
ditentukan Allah. Manakala peraturan digubal bertujuan untuk memastikan semua pihak akan mendapat
juga kebebasan. Ini bermakna, jika hanya segelintir sahaja yang menikmati kebebasan dan melakukan
kehendak mereka, maka pihak yang lain tidak akan dapat menikmati kebebasan juga. Ini kerana kebebasan
itu adalah hak bersama yang perlu dikongsi secara bersama. Jelas bahawa kebebasan adalah hak semua
orang. Maknanya, semua orang hanya layak mendapat sebahagian sahaja dari hak kebebasan manakala
sebahagian yang lain adalah kepunyaan orang lain pula yang ditentukan atas nama peraturan dan undang-
undang.
Kebebasan dalam Islam meliputi kebebasan berijtihad, bersuara dan melakukan eksperimen ilmiah
dan berkelakuan. Kesemua itu tidak dihalang oleh Islam untuk dimiliki selagi mana kebebasan tersebut
tidak melanggar peraturan ketuhanan dan akhlak kemanusiaan. Sesiapa pun tidak boleh menyekat hak
orang lain untuk menyuarakan pendapat dan membentuk organisasi jika hak tersebut dibenarkan Islam.
Namun, jika kebebasan tersebut boleh mencetuskan persengketaan dan menghalang sebahagian kebebasan
orang lain maka kebebasan itu tidak lagi boleh dibenarkan. Dapat ditegaskan, kebebasan adalah dibenarkan
Islam namun, menyuarakan pendapat dan pandangan sehingga adab persaudaraan menjadi rosak adalah
kebebasan yang tidak akan dibenarkan Islam. Justeru, ketiga-tiga dimensi di atas mesti disepadukan dan
harus saling berhubungan bagi mewujudkan pemikiran politik Islam yang sebenar.
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5.0 Kerangka pemikiran politik Islam di Malaysia
Politik Malaysia selalunya tidak pernah sejuk dan beku dari pelbagai isu semasa. Politik adalah
melibatkan manusia dan cara mereka berfikir untuk menyusun hidup masyarakat mengikut saluran
pemikiran para pengamal politik. Orang politik selalunya sentiasa nampak riuh dengan isu-isu politik
yang mereka bicarakan. Hingga kini, politik Malaysia nampak selesa dengan cara politik liberal yang
diserapkan dari sistem demokrasi politik Barat. Dalam masyarakat Barat yang berfahaman liberal dan
sekular, cara fikir politik mereka ialah liberal dan sekular. Mereka akan berpolitik secara terbuka dan
mengamalkan sikap menerima perbezaan secara terbuka juga. Lazimnya, politik liberal Barat ini menolak
sebarang campur tangan yang bermotif  kawalan termasuk kawalan agama yang didakwa sebagai punca
pemaksaan dan menghalang kebebasan dan keterbukaan. Pemikiran politik keterbukaan ini adalah teras
utama yang diperjuangkan ahli politik liberal demokrasi Barat. Justeru persaingan politik dalam masyarakat
mereka sangat terbuka dan bercambah dengan pelbagai lontaran idealisme, tanpa dikongkong oleh sikap
pemaksaan dari sebarang kuasa sama ada agama atau kuasa autoriti tertentu. Pada mereka, agama adalah
kepunyaan individu di mana individu itu diberikan hak kebebasan untuk mentafsirkan atau
mengamalkannya dan tidak boleh sesiapapun menggunakan dan memaksa ideologi politik individu
tersebut untuk dihalang sesiapa pun.
Nyatalah bahawa politik Barat jika diamati berpegang kepada falsafah kebebasan, keterbukaan,
kebenaran secara nisbi dan amalan demokrasi tulen. Ini bermakna tiada paksaan boleh dibenarkan kepada
mana-mana pihak dalam menuntut hak tanpa melalui keizinan amalan demokrasi ini. Selain itu,
keterbukaan dalam memberi dan menerima kritikan, kecaman dan segala perbezaan pandangan selagi
dibenarkan oleh perlembagaan dan amalan demokrasi dikira sah dan dibenarkan. Setiap erti kebenaran
pula tidak dimutlakkan dan malah semua kebaikan dan kebenaran itu dipulangkan kepada hasrat rakyat
menentukannya melalui cara amalan demokrasi.
Pemikiran politik inilah yang telah berada dalam persada politik dunia hari ini termasuk politik
Islam di Malaysia. Perkara utama yang menjayakan ideologi ini sebenarnya ialah konsep kebebasan dan
pendemokrasian tulen. Maknanya, kebebasan menjadi tunjang kepada amalan ini. Tentunya, beberapa
teras fahaman ini nyata ditemui berbeza dengan faham pemikiran politik Islam. Oleh sebab masyarakat
Islam turut mengamalkan politik sedemikian setelah menerima demokrasi Barat yang berkonsepkan
kebebasan ini, maka pertembungan antara idealisme kedua-duanya pasti akan terjadi. Hal ini berlaku
kerana kedua-dua ideologi pemikiran politik ini adalah berbeza meskipun telah dicampurkan dalam satu
acuan. Malah, falsafah politik kedua-dua pihak adalah berbeza. Namun, oleh sebab kerangka politik
Barat sudah diterima dan dipraktikkan masyarakat Islam, ahli politik Islam terpaksa juga mengamalkannya
meskipun dalam ruang lingkup politik liberal Barat ini.
Keadaan inilah yang sering memerangkap para pengamal politik Islam. Dalam mentafsirkan cara
dan amalan politik, mereka menggunakan kerangka politik demokrasi Barat. Akibatnya, pentafsiran
mengenai politik Islam dibuat dalam kerangka acuan politik demokrasi ini, akhirnya menyebabkan
kesimpulan yang salah dilakukan dalam mentafsirkan politik Islam yang sememangnya didasarkan
kepada al-Quran dan al-Sunnah. Dalam keadaan ini terdapat para ahli politik Islam gagal memahami
bagaimana ia wajar ditafsirkan dalam kerangka politik Barat yang sememangnya bukan pun berteraskan
Islam.
Apabila dalam suasana ini golongan ahli politik Islam menggunakan cara agama mentafsirkan politik,
mereka mengambil kerangka politik Islam pada zaman awal Islam berserta hukum-hukumnya lalu
ditempelkan hukum tersebut ke dalam dunia politik demokrasi Barat meskipun nyata berbeza kerangka
politik kedua-duanya. Dalam kata lain, struktur politik Islam telah menggunakan demokrasi Barat sebagai
wahana mencapai maksud perjuangan politik pemerintahan, tetapi cara fikir politik itu masih berupa
acuan politik Islam zaman awal. Akibat dari itu, kesimpulan-kesimpulan hukum dan tafsiran politik
yang membawa implikasi akidah dan hukum syariat telah dikeluarkan pengamal politik Islam sehingga
membawa kepada konflik dan pergeseran.
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Sebagai contoh, menubuhkan jamaah dalam kerangka politik awal Islam adalah dikira salah kerana
ia bermaksud konflik, permusuhan dan pergaduhan. Atas asas itu, kewujudan jemaah yang berbilang-
bilang dikira mesti dihindarkan kerana kemudaratannya adalah besar iaitu membawa permusuhan dan
persengketaan. Para pengamal politik Islam mengambil kesimpulan atas premis ini menentang sebarang
kewujudan jemaah yang boleh dianggap mencetuskan persengketaan dan konflik permusuhan. Dengan
sebab itu, kepelbagaian jemaah bukan lagi dikira berupa rahmat malah dikira menghilangkan ikatan
persaudaraan, kesatuan dan nikmat kesatuan Islam.. Berdasarkan kesimpulan pemikiran politik inilah,
para ahli politik Islam menolak dan melarang kewujudan kepelbagaian parti politik Islam. Para agamawan
Islam juga turut menekankan konsep ketaatan mutlak kepada pemimpin termasuk kepimpinan sesebuah
kerajaan jika yang memimpinnya orang Islam. Pada pandangan mereka, penentangan tersebut dianggap
salah kerana menjatuhkan kerajaan dikira tidak dibenarkan berdasarkan premis hukum yang diambil
pada zaman awal Islam. Meskipun amalan emokrasi Barat membenarkannya jika semua itu melalui
proses pemilihan secara demokrasi namun amalan demokrasi ditolak atas alasan hukum yang didasarkan
konsep ketaatan pada zaman awal Islam. Hakikatnya amalan demokrasi yang memberikan kebebasan
pada semua pihak untuk mengemukakan pendekatan masing-masing sebetulnya tidaklah pula
bertentangan dengan Islam. Namun, apa yang perlu ditentukan ialah ketaatan tidak membawa
kemungkaran kepada Allah, persaudaraan dipelihara dan dipastikan baik serta kemerdekaan pendapat
dibenarkan.
6.0 Pemikiran Politik Islam di Malaysia: Satu analisis
Menjelang PRU ke 14 kedudukan politik Malaysia agak menarik dianalisis. UMNO yang menguasai
Barisan Nasional berhadapan dengan isu kepimpinan dan ekonomi. Dato’ Seri Mohd Najib Tun Razak
sendiri selaku presiden UMNO bergelut dengan isu wang derma berjumlah RM 2.6 bilion. Hal keadaan
ini menjadi tekanan kepada UMNO untuk meyakinkan rakyat sedangkan UMNO adalah tunjang kepada
keutuhan parti BN. Hingga kini, belum ada usaha berkesan untuk menyelesaikan isu ini. Selain itu, isu
syarikat 1MDB dan pemecatan Tan Seri Mahyudin Yassin sebagai Timbalan Perdana Menteri menambah
lagi kemelut parti UMNO ini. Pemikiran politik Islam dalam parti UMNO sedang terjejas teruk dan
perlu dipulihkan segera. Kemerosotan nilai mata wang ringgit Malaysia, isu cukai GST dan kenaikan
harga barangan adalah antara tekanan besar kepada survival politik UMNO dan ia perlulah ditangani
sebelum perhimpunan agung UMNO tahun 2016 dan supaya tidak menjadi modal utama pembangkang
yang menjejaskan lagi UMNO dan BN dalam PRU ke 14 nanti.
Parti PAS juga turut berhadapan dengan pergeseran kepimpinan. Akibat perbezaan pendapat dalam
isu gabungan dalam pakatan khususnya antara PAS dengan DAP yang merupakan parti dalam pakatan,
berlaku perpecahan dalam parti PAS. Beberapa pemimpin utama PAS yang tewas dalam pemilihan parti
bertindak menubuhkan parti baharu, dinamakan sebagai Parti Amanah Rakyat (PAR). Keadaan ini juga
menimbulkan kesan dalam parti PAS. Hingga kini, suasana politik PAS masih berkocak dan adalah
sukar diramal sama ada ia boleh membawa implikasi pengaruh sokongan terhadap parti ini atau sebaliknya.
Jika diteliti, parti UMNO memerlukan corak kepimpinan yang lebih meyakinkan rakyat dari sudut integriti
dan keterbukaan. Politik kepartian UMNO harus kembali kepada teras perjuangan parti iaitu menegakkan
kepentingan bangsa, mempromosi keterbukaan dan kesaksamaan serta ketelusan dalam perjuangan.
Tanpa perjuangan tersebut, UMNO akan kehilangan sokongan rakyat yang nampaknya mula berubah
sejak beberapa siri pilihan raya sebelum ini.
PAS pula adalah sebuah parti Islam yang nampaknya akan kembali bergerak bersendirian. Hal ini
akan turut mencabar kewibawaan parti tersebut dalam kancah politik Malaysia sekarang. Kedudukan
PAS dalam Pakatan Rakyat mula berubah apabila tidak sependapat dengan ahli pakatannya iaitu
DAP dalam isu pindaan undang-undang Islam di Kelantan melibatkan Hudud. PAS harus menggunakan
pendekatan akomodasi dengan parti-parti berlatar belakang Islam. Ini penting agar pergeseran antara
parti pembangkang dapat dihindarkan jika mereka mahu mendominasi politik Melayu-Islam di Malaysia.
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Kemelut parti UMNO dan PAS ini akan turut memberi impak terhadap masa depan politik Islam di
Malaysia. Menjelang PRU ke 14 nanti, tiga dimensi utama seharusnya tetap dipelihara oleh mana-mana
parti umat Islam yang mendominasi pentas politik negara sama ada UMNO, PAS dan PKR dan parti
baru PAR. Dimensi tersebut ialah ketaatan dalam ruang yang dibenarkan demokrasi, keduanya, dimensi
persaudaraan dan ketiga ialah kebebasan bersuara dan mengeluarkan pendapat. Dimensi ini harus
diperkukuhkan agar perbezaan-perbezaan dalam corak kepimpinan tidak akan sampai terjadi konflik
dan permusuhan besar yang boleh memusnahkan negara. Hal ini perlu diawasi dan dianggap penting
bagi mendahului untuk mencapai kejayaan negara dan tidak pula membelakangi agama di samping
menghormati persefahaman yang pernah dipersetujui para pemimpin terdahulu.
7.0 Kesimpulan
Politik adalah salah satu cara menyampaikan maksud membina dan membangunkan negara. Para
ahli politik Islam menganggap politik adalah cabang utama dalam merealisasikan maksud agama. Namun
dalam kerangka politik demokrasi moden ini, terdapat para ahli politik yang menggunakan platform
agama untuk menjustifikasikan hukum yang dikira sesuai dengan pegangan politik masing-masing. Justeru,
tiga dimensi utama adalah penting iaitu ketaatan, persaudaraan dan kebebasan diamalkan dan mesti
disepadukan dalam pertarungan politik yang semakin semarak dan akan terus riuh sehingga berakhir
pilihan raya Umum 2014 nanti.[*]
Wallahu a’lam
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I. Pendahuluan
A. Latar belakang
Fenomena keberagamaan di Indonesia telah mengalami pasang surut sejak negara ini terbentuk.Palingtidak sejak Indonesia merdeka pada tanggal 17 Agustus 1945, berbagai peristiwa telah mewarnaiperjalanan bangsa dalam konteks hubungan antar pemeluk agama di Indonesia. Antara lain, kasus
pembakaran gereja di Temanggung, Jawa Tengah, serta penyerangan pada kelompok Ahmadiyah di
Cikeusik, Banten. Kedua peristiwa ini telah mengusik rasa kebangsaan sekaligus menodai sentiment
kemanusiaan kita. Adanya sekelompok orang yang memaksakan kehendaknya dan tidak ingin ada
perbedaan menjadi penyebab utama terjadinya konflik-konflik tersebut. Mereka lupa bahwa Indonesia
di bangun atas landasan perbedaan-perbedaan, baik itu ras, golongan maupun agama. Idealnya, konflik-
konflik tersebut tidak muncul dalam perjalanan sebagai bangsa yang menganut azas kebhinekaan.
Patut dicatat bahwa perbedaan-perbedaan dalam hal keberagamaan tersebut di satu sisi bisa menjadi
kekayaan bangsa, sebagaimana pengakuan negara-negara Barat, tetapi pada saat yang bersamaan,
perbedaan tersebut bisa menjadi bom waktu yang setiap saat bisa menyulut letupan-letupan.Asumsi ini
dilandasi dengan sifat agama yang memiliki standard dan barometer kebenaran sendiri. Dengan kata
lain, setiap agama memiliki truth claim (klaim kebenaran) sendiri.2 Sifat inilah sering kali menjadi penyebab
konflik yang mengatas namakan agama.Oleh karena itu, pengelolaan klaim kebenaran ini menjadi sangat
penting artinya dalam upaya mewujudkan harmonisitas atau perdamaian antar sesama elemen bangsa.
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Artikel ini mendeskripsikan model kerukunan antar umat beragama pada masyarakat Dusun Borongbulo. Tujuan dari
makalah ini untuk menampilkan potret keberagamaan yang bisa menjadi model bagi daerah lain. Pendekatan yang
dipergunakan dalam penelitian ini adalah pendekatan qualitatif  dengan menekankan pada metode studi kasus.Hasil
penelitian menunjukkan bagaimana kerukunan antar umat beragama pada masyarakat Dusun Borongbulo dilandasi
dengan tradisi lokal dan nilai-nilai luhur dan universal.Semangat kebersamaan dan kekeluargaan untuk kepentingan
bersama juga menjadi faktor penting dalam menata keragaman masyarakat dan mengalahkan perbedaan-perbedaan
agama dan ras.Persoalan keamanan, kesejahteraan, dan kedamaian menjadi issu bersama masyarakat dan tidak memandang
sentiment agama menjadi penghalang.Selain itu, yang tak kalah pentingnya adalah peran pemimpin-pemimpin lokal yang
menjadi cermin dan referensi bagi masyarakat dan menjadi milik semua masyarakat, bukan hanya untuk kelompok atau
agama tertentu. Faktor-faktor tersebut yang membuat keharmonisan antar umat beragama di Dusun Borongbulo tidak
hanya berlaku pada tataran elit, tetapi juga menyentuh level grass root (masyarakat bawah).
1Dosen tetap pada Prodi Filsafat Agama, Fakultas Ushuluddin dan Filsafat, UIN Alauddin Makassar. Email; muhaeminlatif@gmail.com,
Hp. 081242928767
2Amin Abdullah, Studi Agama; Normativitas atau Historisitas? (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1996), h. 44.
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Barangkali inilah yang menjadi landasan tersendiri bagi pemerintah orde baru yang mencanangkan
trilogi kerukunan beragama, yaitu kerukunan antar umat beragama dan kerukunan internal umat
beragama, serta kerukunan antar umat beragama dengan pemerintah.3 Kalau program pertama menitik
beratkan pada pembinaan kerukunan antar umat beragama maka yang kedua menfokuskan pada penciptaan
perdamaian dan harmoni internal umat beragama.Seperti diketahui bahwa Indonesia mengakui enam
agama yaitu Islam, Kristen Protestan, Kristen Katolik, Hindu dan Budha serta Kong Hu Cu (mendapat
pengakuan pada era pemerintahan Gus Dur). Enam agama inilah yang menjadi sasaran pemerintah
dengan melakukan pembinaan supaya tercipta kerukunan antar pemeluk agama. Dari lima agama tersebut
di atas, paling tidak menurut penulis, hanya dua agama yaitu Islam dan Kristen yang sering kali berbenturan
dalam sejarah konflik pemeluk agama di Indonesia termasuk konflik di Ambon dan Poso. Kondisi ini
juga tidak bisa dilepaskan dari sejarah panjang dua agama tersebut. Tercatat dalam sejarah peradaban
Islam, Islam dan Kristen pernah melakukan perang yang berkepanjangan dan telah merenggut ribuan
nyawa yang dikenal dengan perang salib atau dalam istilah Barat dikenal crusade.
Hal yang sama terjadi pada pembinaan kerukunan internal umat beragama. Terdapat beberapa konflik
yang terjadi dalam lingkup internal pemeluk agamaIslam dalam konteks Indonesia misalnya, konflik
antara pemeluk Islam sunni dan pemeluk Islam Syiah di Sampan, Madura. Ironisnya, diantara sekte-
sekte tersebut, klaim-klaim pemilik kebenaran tunggal serta cenderung menyalahkan kelompok-kelompok
lain mewarnai konflik-konflik tersebut. Hal ini tentu saja mencederai khittah negara yaitu Bhinneka
Tunggal Ika, berbeda tetapi satu.4
Dusun Borongbulo yang menjadi lokasi penelitian ini menjadi urgen untuk dipotret lebih jauh
mengingat kerukunan antar umat beragama telah terjalin selama puluhan tahun. Umat Kristiani dan
umat Islam hidup berdampingan di dusun ini. Tercatat, dusun ini memiliki dua gereja dan dua mesjid
dan jarang sekali terjadi konflik yang mengatasnamakanagama.
B. Rumusan dan Batasan Masalah
Dalam upaya merumuskan masalah dalam penelitian ini, penulis akan memakai pendekatan realis
(realist approach) yang menformulasikan masalah berdasarkan hubungan antara fenomena dan ide dalam
rangka memperoleh data yang akurat, bukan berlandaskan asumsi-asumsi yang ada.5 Creswell menyebutkan
bahwa pertanyaan-pertanyaan penelitian qualitatif erat kaitannya dengan lokasi dan waktu tertentu
terutama yang berhubungan dengan orang-orang yang hidup di dalamnya, aktifitasnya, dan pengaruhnya
pada konteks sosial yang ada.6
Berdasar dari teori tersebut di atas, maka rumusan masalah berikut akan menjadi patron dalam
makalah ini ini.
1. Bagaimana akar historis munculnya umat Kristiani di Dusun Borongbulo?
2. Bagaimana model kerukunan antar umat beragama di Dusun tersebut?
Singkatnya, penelitian ini akan berkutat pada model kerukunan antar umat beragama serta pendidikan
pluralisme yang terjalin di dusun Borongbulo, Desa Paranglompoa, Kec. Bontolempangan, Kabupaten
Gowa, Sulawesi Selatan.
Tujuan dan Kegunaan Penelitian
Tujuan utama dari penelitian ini adalah menampilkan modelKerukunan antar Umat Beragama dalam
usaha menciptakan masyarakat yang dinamis dan pluralis. Selain itu, penelitian ini juga diharapkan
3Atho Muzhar, “Kebijakan Negara dan Pemberdayaan Lembaga dan Pemimpin Agama dalam rangka keharmonisan Hubungan Antar
Umat beragama”, dalam Muhaimin AG (Ed.), Damai di Dunia, Damai untuk Semua: Perspektif Berbagai Agama (Jakarta: PUSLITBANG
DEPAG RI, 2004), h.13.
4Lihat Hamka Haq, “Keluhuran Agama, dan Kearifan Lokal untuk Perdamaian antar Umat”, Makalah dipresentasikan pada Seminar
Fakultas Ushuluddinkerjasama Forum Kerukunan Umat Beragama, Hotel Bumi Asih, 2010.
5Creswell, J., W. (2003). Research Design : Qualitative, Quantitative and Mixed Method (2nd Ed.). California: SAGE Publication Inc.2003),h.390
6Ibid.,
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memberikan pemahaman yang komprehensif kepada masyarakat tentang wajah agama yang damai dan
penuh kasih sayang antar sesama terlepas dari perbedaan agama dan budaya. Penelitian ini juga
diproyeksikan memberikan kontribusi besar dalam upaya mewujudkan masyarakat modern dimana
keterbukaan, toleransi, pluralisme menjadi dasar dalam kehidupan berbangsa dan bernegara. Dan yang
tak kalah penting adalah, hasil penelitian ini pada gilirannya akan berguna dalam membentengi masyarakat
dari serangan ideologi ekstremisme serta menjadikan tokoh-tokoh agama sebagai agen transformasi
sosial yang tidak hanya fokus pada pembinaan agama tetapi yang lebih penting adalah menjadi agen
pemberdayaan umat. Terakhir, hasil penelitian ini akan berguna dalam pengembangan akademik mengingat
penelitian tentang modelKerukunan Umat Beragama masih sangat minim. Oleh karena itu, kehadiran
hasil penelitian ini pada gilirannya akan memberikan warna tersendiri bagi dunia akademik terutama
dalam konteks pendidikan pluralisme pada tingkat masyarakat bawah.
C. Tinjauan Pustaka
Kajian model Kerukunan antar Umat Beragama dalam hubungannya dengan pendidikan pluralisme,
sejauh pengamatan penulis, belum menjadi tema sentral pada penelitian para akademisi.Karya-karya
yang berkaitan dengan kerukunan antar umat beragama masih berkutat pada tataran aplikasi.Berikut
beberapa kajian tentang kerukunan umat beragamadengan segala kompleksitas pembahasannya.
Menampilkan wajah agama yang damai telah menginspirasi Prof. Dr. Hamka Haq, MA (salah satu
founding father Forum Kerukunan Umat Beragama SULSEL) untuk mengedit buku yang berjudul Damai:
Ajaran Semua Agama. Yayasan Ahkam Makassar, 2003.Buku ini awalnya adalah proceeding seminar
Temu Nasional Pemuka Umat Beragama yang berlangsung pada tanggal 15 s.d 16 Januari 2003, di Balai
Kemanunggalan TNI Rakyat, Makassar, SULSEL, kemudian direvisi sehingga menjadi buku dengan
judul diatas.Pertemuan yang dihadiri oleh tokoh-tokoh agama nasional tersebut telah mempresentasikan
wajah agama yang damai dan mendamaikan pemeluknya.Andreas A. Yewangoe (2003) menulis artikel
dalam buku tersebut dengan judul Aplikasi Kerukunan Antar Umat Beragama. Andreas (2003) mengatakan
bahwa penekanan pada aplikasi kerukunan antar umat beragama juga berarti penekanan pada segi praktis
agama-agama. Dengan kata lain, kerukunan antar umat beragama hendaknya dijabarkan dalam konteks
realitas sosial atau akar rumput, tidak hanya menjadi mimpi-mimpi para pemuka agama. Menurut Andreas
(2003), pembinaan kerukunan paling tidak mengarah pada dua sasaran. Pertama, kerukunan di kalangan
para pimpinan agama, kedua, kerukunan di kalangan akar rumput.Namun demikian, menurut Andreas
(2003), dua poin tersebut tidaklah cukup, mesti ada tindakan-tindakan lain yang mesti dilakukan dan
berdampak luas dalam segala bidang.Contohnya bisa dilihat dengan menghadirkan penegakan hukum
yang seadil-adilnya pada semua elemen bangsa tanpa pandang bulu.Tindakan ini penting artinya ketika
melihat hukum menjadi pengayom bangsa tanpa ada kepentingan SARA. Kalau ini tidak dipraktekkan,
maka betapa pun pemuka agama berdakwah di depan umatnya, dan bahkan melakukan praksis kerukunan
di antara mereka, kerukunan tidak akan berjalan secara maksimal. Ringkasnya menurut Andreas (2003),
upaya-upaya mewujudkan, memelihara dan menciptakan kedamaian bukan hanya menjadi tanggung
jawab para pemuka agama, tetapi menjadi tugas semua pihak yang bersangkut paut dengan kesejahteraan
dan masa depan bangsa ini.
Aplikasi kerukunan antar umat beragama juga menjadi perhatianMgr Josef  Suwatan (2003) dalam
artikelnya yang berjudul Aplikasi Kerukunan Antar Umat Beragama: mewujudkan, memelihara, dan meningkatkan
kedamaian. Artikel ini juga dimuat dalam buku Hamka (2003) di atas. Menurut Josef  (2003), ada empat
pilar penting dalam mewujudkan perdamaian antar agama. Pertama adalah kebenaran bahwa kita berbeda-
beda, tidak sama. Kerukunan perlu dimengerti bahwa dengan kerukunan tidak berarti bahwa kita mau
menjadi “sama”. Memang kerukunan akan menuju kesamaan yang ada di antara agama-agama tetapi
perbedaan-perbedaan itu tetap masih ada. Perbedaan-perbedaan tersebut akan membawa umat untuk
saling menerima dan menghargai perbedaan yang ada diantara pemeluk agama sehingga terciptalah
kerukunan. Kedua, kebebasan dalam perbedaan agama.Poin ini berarti bahwa kerukunan dan damai
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dapat dicapai kalau tidak ada paksaan atau kepura-puraan dalam beragama.Iklim kebebasan dalam
memilih dan menghayati agama adalah salah satu hak azasi manusia. Ketiga, keadilan dalam kebersamaan
agama-agama. Josef  (2003) dalam menjelaskan poin ini merujuk kepada statement Paus Johannes Paulus
II pada hari perdamaian dunia dengan mengatakan “No peace without justice, no justice without for-
giveness” (tidak ada kedamaian tanpa keadilan, tidan ada keadilan tanpa pengampunan). Dengan kata
lain, kerukunan dan perdamaian antar agama kalau pemeluk agama diperlakukan secara adil dan merata.
Singkatnya keadilan menciptakan kedamaian yang di dalamnya tidak ada keresahan dan pertikaian.
Keempat, cinta kasih ikut merasakan kebutuhan orang lain. Pilar keempat ini adalah penyempurna dari
pilar-pilar sebelumnya. Dengan mengakui hak dan kewajiban masing-masing, damai dan kerukunan
menjadi sempurna kalau perasaan simpatik atas penderitaan orang lain tumbuh dalam diri seseorang.
Itulah yang dimaksud oleh Josef (2003) sebagai cinta kasih yang mengupayakan kebaikan orang lain.
Damai dan kerukunan itu tercipta kalau kita mampu mengupayakan kebaikan bersama (bonum policum).
Senada dengan dua tulisan di atas, Adi Suripto (2003) juga menekankan arti penting aplikasi kerukunan
antar umat beragama. Hal ini tergambar dalam artikelnya yang berjudul Aplikasi Kerukunan Antar Umat
Beragama: mewujudkan, memelihara dan meningkatkan kedamaian. Artikel ini juga dimuat dalam buku Hamka
di atas.Tulisan ini berawal dari keprihatinan penulis atas krisis multi dimensi yang melanda bangsa ini,
termasuk krisis kerukunan antar umat beragama.Menurut Adi (2003), kerukunan dapat tercipta jika masing-
masing pemeluk agama dapat saling menghargai dimana antar manusia terjadi hubungan kesetaraan dan
perbedaan masing-masing individu saling mendapat pengakuan. Adi (2003) lebih lanjut mengatakan bahwa
kerukanan bukanlah sesuatu yang taken for granted atau pemberian, tetapi ia perlu ditumbuhkan, dirawat
dan dikembangkan. Hal ini bisa dilakukan kalau titik-titik persamaan masing-masing agama yang
dikedepankan. Misalnya semua agama berasal dari satu Tuhan yang sama dan diberikan kepada manusia
dengan tujuan yang sama pula. Pengertian tersebut, menurut Adi (2003), hendaknya ditanamkan dalam
hati sanubari pemeluk agama sebab hubungan kesetaraan dan sikap saling menghargai baru bisa terwujud
kalau masing-masing pemeluk agama mengetahui persamaan-persamaan yang ada pada berbagai agama.
Model kerukunan antar umat beragama dengan menjadikan kearifan lokal sebagai perekatnya juga
menjadi perhatian para akademisi.Tercatat misalnya Muhammad Ramli (2010) menulis artikel yang
berjudul Revitalisasi Budaya Bugis sebagai Perekat Kerukunan antar Umat Beragama.7 Ia menyimpulkan bahwa
kerukunan antar umat beragama dapat dicapai dengan mengedepankan kearifan-kearifan lokal ( local
genius). Diantara kearifan tersebut terdapat modelsiri, model kewajaran, dan modelsipakatau. Model yang
disebut terakhir menekankan pentingnya saling menghormati tanpa membedakan status sosial dan latar
belakang kulturalnya.Artinya mengedepankan sifat-sifat kemanusiaan tanpa memandang latar belakang
agamanya. Senada dengan Muhammad Ramli (2010), Samiang Katu (2010) juga menulis artikel Pasang
Ri Kajang: sebagai perekat kerukunan umat beragama.8 Samiang (2010) menilai bahwa sikap sederhana dan
saling menghargai sudah tertanam pada masyarakat adat Ammatoa Kajang yang dikenal dengan model
Pasang Ri Kajang.Model-model ini idealnya ditanamkan pada masyarakat secara umum terlepas dari
agama yang dianutnya.
Uraian di atas pada gilirannya akan menjadi patron penulis dalam melihat model kerukunan antar
umat beragama di Dusun Borongbulo, Desa Paranglompoa, Kec. Bontolempangan, Gowa.
D. Metode Penelitian
Penelitian ini memakai pendekatan kualitatif.Ada dua alasan peneliti dengan menggunakan
pendekatan ini. Pertama, salah satu tujuan dari studi ini inheren dengan tujuan pendekatan qualitatif
yaitu mendapatkan pengetahuan khusus tentang komplexitas fenomena yang saling berhubungan.9 Dalam
7Makalah ini telah dipresentasikan pada seminar sehari kerjasama Fak.ushuluddin UIN Makassar dengan FKUB kota Makassar, Hote
Bumi Asih Makassar, 2010
8Ibid.,
9Stake, R.E.The Art of Case Study Research. California: Sage Publication, Inc. 1995), h.73.
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hal ini, fenomena-fenomena yang terjadi di masyarakat lintas agama di Dusun Borongbulo akan dijadikan
entitas-entitas yang saling berkaitan seperti model kerukunan antar umat beragama. Kedua, pendekatan
qualitatif  terkait dengan lokasi tertentu dimana fenomena-fenomena itu hidup. Masyarakat Borongbulo,
Gowa dalam hal ini menjadi konteks khusus (particular context)dalam studi ini. Hal ini dilakukan dalam
rangka pencapaian keunikan dalam studi sebagai salah satu tujuan pendekatan qualitatif ketimbang
generalisasi.10
Terkait dengan strategi dalam pendekatan qualitative, maka case study (studi kasus) menjadi strategi
yang pas dalam studi ini. Langkah ini diambil ketika merujuk kepada teori Yin (1994), bahwa model-
model pertanyaan pada studi kasus berkisar pada “apa”, “bagaimana”, “kenapa”, dan “kapan”.11 Yin
(1994) lebih lanjut mengatakan bahwa sebelum melakukan studi kasus, peneliti harus menentukan
bentuk studi kasus, apakah single case study atau multiple case study. Dalam hal ini, studi lebih mengarah ke
single case study dengan pertimbangan bahwa lokasi penelitian hanya pada satu lokus tertentu yaitu Dusun
Borongbulo, Gowa.
Terkait dengan pengumpulan data, studi ini akan memakai tekhnik wawancara (in-depth interview)
dengan alasan bahwa lewat wawancara, peneliti dapat memperoleh data yang luas tentang tema yang
dibahas.12 Dalam proses wawancara, peneliti tidak akan membatasi informan untuk merespon pertanyaan-
pertanyaan yang ada. Dengan kata lain, informan memiliki kebebasan untuk mengembangkan jawaban
dari pertanyaan-pertanyaan yang diajukan agar supaya peneliti dapat mendapatkan data- data yang up to
date.13 Peneliti juga akan membagi teknik wawancara menjadi dua, wawancara terstruktur dan tidak
terstruktur. Wawancara terstruktur akan dititik beratkan pada informan-informan kunci seperti tokoh-
tokoh lintas agama, pemerintah lokal. Sementara yang tidak terstruktur concern pada masyarakat umum
yang hidup di sekitarnya.
Selain itu peneliti akan menggunakan teknik participant observation (observasi partisipasi). Dalam hal
ini, peneliti akan terlibat langsung dengan kegiatan-kegiatan pada obyek penelitian. Peneliti akan
mengadakan studi observasi dalam memahami obyek yang diteliti. Metode analisa dokumen-dokumen




Kabupaten Gowa berada pada 12° 38.16' Bujur Timur dan 5 °33.6' Bujur Timur dari Kutub Utara.
Sedangkan letak wilayah administrasinya antara 12 °33.19' hingga 13 °15.17' Bujur Timur dan 5 °5'
hingga 5 °34.7' Lintang Selatan. Kabupaten yang berada pada bagian selatan Provinsi Sulawesi Selatan
ini berbatasan dengan 7 kabupaten/kota lain dengan batas wilayahnya. Di sebelah Utara berbatasan
dengan Kota Makassar dan Kabupaten Maros. Di sebelah Timur berbatasan dengan Kabupaten Sinjai,
Bulukumba, dan Bantaeng. Di sebelah Selatan berbatasan dengan Kabupaten Takalar dan Jeneponto
sedangkan di bagian Barat berbatasan dengan Kota Makassar dan Takalar.
Luas wilayah Kabupaten Gowa adalah 1.883,33 km2 atau sama dengan 3,01% dari luas wilayah
Provinsi Sulawesi Selatan. Wilayah Kabupaten Gowa terbagi dalam 18 Kecamatan dengan jumlah Desa/
Kelurahan definitif sebanyak 167 dan 726 Dusun/Lingkungan. Wilayah Kabupaten Gowa sebagian
besar berupa dataran tinggi berbukit-bukit, yaitu sekitar 72,26% yang meliputi 9 kecamatan yakni
Kecamatan Parangloe, Manuju, Tinggimoncong, Tombolo Pao, Parigi, Bungaya, Bontolempangan,
Tompobulu dan Biringbulu. Selebihnya 27,74% berupa dataran rendah dengan topografi tanah yang
10Bickman and Rog Bickman, L., & Rog,D.,J. Handbook of  Applied Social Research. California: Sage Publication, Inc. 1998),h.39.
11Yin, R., K..Case Study Research.Design and Methods (2nd Ed.)California: Sage Publication, Inc. 1994),h.234
12Janesick, V.,J. Stretching Exercises for Qualitative Research (2nd. Ed.) California: Sage Publication, Inc. 2004), h.54.
13Hesse-Biber, S.,N.& Leavy, P. The Practice of  Qualitative Research. California: Sage Publication, Inc. 2006). h. 259
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datar meliputi 9 Kecamatan yakni Kecamatan Somba Opu, Bontomarannu, Pattallassang, Pallangga,
Barombong, Bajeng, Bajeng Barat, Bontonompo dan Bontonompo Selatan.
Foto 1: Peta Kabupaten Gowa, Sulawesi Selatan
Dusun Borongbulo adalah salah satu dari 5 dusun yang ada di Desa Paranglompoa, Kecamatan
Bontolempangan, Kabupaten Gowa. Empat dusun yang lain adalah Dusun Ta’buakang, Dusun Barua,
Dusun Paranglompoa, dan Dusun Pa’bentengan. Dusun Borongbulo sendiri terletak di puncak gunung
sehingga iklimnya lebih dingin dibandingkan dengan d usun yang lain. Desa Paranglompoa sendiri adalah
salah satu desa binaan UIN Alauddin Makassar yang berfokus pada Dusun Borongbulo.
Untuk mencapai dusun Borongbulo, maka jarak tempuh yang dibutuhkan adalah 2 sampai 3 jam
dengan mengendarai mobil menuju arah ke Selatan dari Kota Makassar. Kemudian dilanjutkan dengan
jalan kaki atau naik kuda dengan jarak tempuh 3 jam dari ibukota Desa Paranglompoa. Kondisi Jalan yang
dilewati juga sangat memprihatinkan. Dari total 3 km pendakian, sekitar 2 km lebih jalan masih becek dan
licin. Selebihnya sudah diadakan pengerasan jalan yang dibiayai oleh PNPM (Program Nasional
Pemberdayaan Masyarakat Mandiri Perdesaan) pada tahun anggaran 2012 dengan total biaya Rp 98.555.300.
Foto 2: Peta Desa Paranglompoa, Kecamatan Bontolempangan, Kabupaten Gowa.
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Foto disamping masih dibuat secara manual yang diambil dari RPJM Des Paranglompoa Periode
2010-2014. Tampak peta dusun Borongbulo yang menjadi lokasi penelitian dikelilingi dengan pohon
pinus yang menjadi ciri khas dari dusun ini. Dusun ini terletak di puncak gunung sebagaimana gambaran
dalam fieldnote penelitian berikut.
Sepanjang jalan berdiri kokoh hamparan pohon pinus yang membuat pemandangan menjadi lebih
indah serta mengingatkan perjalanan menuju ke daerah Malino, Gowa.Pohon pinus yang ternyata milik
PTPN (BUMN) dan sudah ditanam sejak awal orde baru membuat saya bertanya bagaimana akar historis
dan cerita dibalik peresmian hutan itu sebagai hutan lindung.Tentu saja dibenak saya, pasti ada banyak
cerita bagaimana hutan yang tadinya alami kemudian disulap menjadi area hutan lindung oleh pemerintah
dan kemudian ditanami pohon pinus.Sepintas membuat hutan kelihatan lebih indah karena lebih tertata
dengan baik dengan posisi pohon pinus yang teratur dan saling berdekatan.Tetapi berapa banyak varian
nabati yang tumbuh secara alami dan berbagai macam hewani yang harus dikorbankan untuk dijadikan
lahan hutan lindung dengan tanaman pohon pinus.Ini juga yang kemudian memunculkan dugaan bagi
saya bahwa pengerasan jalan oleh PNPM itu hanya untuk kepentingan pihak perusahaan PTPN demi
melancarkan bisnis mereka karena setiap saat mereka mengambil getah karet yang dikumpulkan oleh
masyarakat Borongbulo.
Terkait dengan kondisi demografis Dusun Borongbulo, populasi masyarakat Dusun Borongbulo
berjumlah 364 orang dengan perincian laki-laki 180 orang dan perempuan 184 orang.Jumlah penduduk
tersebut, sekitar 80 orang beragama Kristen, sementar selebihnya beragama Islam. Berikut data statistik
penduduk Dusun Borongbulo dan Desa Paranglompoa secara umum.
Sumber: RPJMDes Paranglompoa
Jika melihat data statistik diatas, populasi perempuan lebih dominan dibandingkan dengan populasi
laki-laki.Hampir semua dusun yang ada di Desa Paranglompoa, jumlah penduduk perempuannya lebih
banyak kecuali hanya satu dusun yaitu Dusun Ta’buakang yang jumlah penduduk laki-lakinya lebih
banyak dibandingkan populasi perempuannya.
B. Topografi
Wilayah terluas berada di dataran tinggi (72,26 %) dan sisanya (27,74 %) berada di dataran rendah.
Kabupaten ini memiliki enam gunung dan yang tertinggi adalah Gunung Bawakaraeng. Daerah ini juga
dilalui 15 sungai dimana Sungai Jeneberang adalah sungai yang paling panjang dengan luas daerah aliran
sungainya yaitu 881 Km2, dan pada daerah pertemuannya dengan Sungai Jenelata dibangun Waduk Bili-
bili. Keuntungan alam ini menjadikan Gowa kaya akan bahan galian, di samping tanahnya yang subur.
Kecamatan yang memiliki luas wilayah paling luas yaitu Kecamatan Tombolo Pao yang berada di dataran
tinggi, dengan luas 251,82 Km2 (13,37 % dari luas wilayah Kabupaten Gowa). Sedangkan kecamatan yang
luas wilayahnya paling kecil yaitu Kecamatan Bajeng Barat, dimana luasnya hanya 19,04 Km2 (1,01 %).
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Dari total luas Kabupaten Gowa, 35,30% mempunyai kemiringan tanah di atas 40 derajat, yaitu
pada wilayah Kecamatan Parangloe, Tinggimoncong, Bungaya, Bontolempangan dan Tompobulu.
Dengan bentuk topografi wilayah yang sebahagian besar berupa dataran tinggi, wilayah Kabupaten
Gowa dilalui oleh 15 sungai besar dan kecil yang sangat potensial sebagai sumber tenaga listrik dan
untuk pengairan. Salah satu diantaranya sungai terbesar di Sulawesi Selatan adalah sungai Jeneberang
dengan luas 881 Km2 dan panjang 90 Km. Di atas aliran sungai Jeneberang oleh Pemerintah Kabupaten
Gowa yang bekerja sama dengan Pemerintah Jepang, telah membangun proyek multifungsi DAM Bili-
Bili dengan luas ± 2.415 Km2 yang dapat menyediakan air irigasi seluas ± 24.600 Ha, komsumsi air
bersih (PAM) untuk masyarakat Kabupaten Gowa dan Makassar sebanyak 35.000.000 m3 dan untuk
pembangkit tenaga listrik tenaga air yang berkekuatan 16,30 Mega Watt.
C. Iklim dan Cuaca
Seperti halnya dengan daerah lain di Indonesia, di Kabupaten Gowa hanya dikenal dua musim,
yaitu musim kemarau dan musim hujan. Biasanya musim kemarau dimulai pada Bulan Juni hingga Sep-
tember, sedangkan musim hujan dimulai pada Bulan Desember hingga Maret. Keadaan seperti itu berganti
setiap setengah tahun setelah melewati masa peralihan, yaitu Bulan April-Mei dan Oktober-Nopember.
Curah hujan di Kabupaten Gowa yaitu 237,75 mm dengan suhu 27,125°C. Curah hujan tertinggi yang
dipantau oleh beberapa stasiun/pos pengamatan terjadi pada Bulan Desember yang mencapai rata-rata
676 mm, sedangkan curah hujan terendah pada Bulan Juli - September yang bisa dikatakan hampir tidak
ada hujan.
D. Potret Masyarakat Dusun Borongbulo
Mayoritas penduduk Dusun Borongbulo berprofesi sebagai petani.Satu-satunya sarjana yang ada di
Dusun Borongbulo adalah anak pak dusun yang berhasil menyelesaikan studinya di PGSD UNM.Sekarang
menjadi tenaga honorer di Borongbulo.Ia dibantu dengan seorang ustas yang berasal dari Ma’had al-Bir
Makassar. Ustas Safaruddin begitu masyarakat memanggilnya. Ia mengajarkan agama Islam kepada anak-
anak bahkan pada orang tua sekalipun. Jika dilihat data statistik, secara umum penduduk Desa
Paranglompoa adalah berprofesi sebagai petani.
Sumber: RPJMDes Borongbulo
Khusus Penduduk Dusun Borongbulo
Di antara penduduk dusun Borongbulo ada diantara mereka yang pernah menjadi TKI di Malaysia,
dan kembali menjadi petani.Ia bernama Yusuf  (seorang muallaf  dan lancar berbahasa Indonesia), pernah
menjadi anggota jamaah tabligh dan menjadi pengajar di SPAS (sanggar pendidikan anak saleh).
Selain yang disebutkan diatas, peran dan posisi sentral Kepala Dusun juga menjadi human capital.Oleh
Masyarakat Borongbulo sendiri, ia dipandang sebagai tokoh kharismatik, fasilitator, serta mediator dalam
menyelesaikan problem atau konflik yang terjadi di Borongbulo baik itu konflik URT, konflik agraria, bahkan
konflik antar umat beragama. Segala kebijakan dan instruksi pak dusun menjadi cermin dan referensi bagi
masyarakat Borongbulo.Ia sangat demokratis dalam menyelesaikan masalah yang terjadi di desa. Ia tetap
merujuk kepada hirarki pemerintahan dalam dusun yang diawali dengan RT, kemudian RW. Selain pak dusun,
Daeng Imam juga menjadi tokoh masyarakat yang didengar dan dihormati bagi masyarakat Borongbulo.
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E. Model Kerukunan Antar Umat Beragama di Dusun Borongbulo
1. Genealogi agama Kristen di Borongbulo
Sejauh penelusuran peneliti, tidak ada informasi dan dokumentasi yang jelas tentang sejarah kehadiran
agama Kristen di Borongbulo kecuali informasi perkiraan dari beberapa responden yang saya wawancarai.
Salah satunya dari Pak Camat Bontolempangan yang mengatakan bahwa umat Kristen pertama kali
hadir di Borongbulo sekitar 1965. Menurutnya, misionaris-misionaris Kristen dari luar yang datang
memberi bantuan sarana dan prasarana kepada masyarakat Borongbulo yang pada waktu itu memang
membutuhkan alat-alat pertanian. Penting dicatat bahwa pekerjaan penduduk Borongbulo adalah
mayoritas adalah petani. Untuk bertahan hidup, mereka harus banting tulang di sawah. Mereka
membutuhkan peralatan pertanian untuk mempermudah pekerjaan mereka sehingga hasilnya bisa
maksimal. Selain alat-alat pertanian, masyarakat juga membutuhkan makanan-makanan instan yang
bisa langsung dimakan karena tahun 60-an adalah masa-masa paceklik. Masa-masa dimana puncak
masyarakat atau bangsa yang masih mencari jati dirinya sebagai bangsa yang relatif  baru merdeka.
Peluang-peluang inilah kemudian yang dimanfaatkan oleh missionari sehingga banyak diantara masyarakat
yang tadinya beragama Islam kemudian masuk agama Katolik.14
Begitupula yang diinformasikan oleh Pak H. Jamaluddin ketika saya mewawancarai, ia mengatakan
bahwa asal usul umat Katolik di Borongbulo juga masih simpang siur. Menurutnya sejak ia menjabat
sebagai kepala dusun menggantikan ayahnya yang juga sebagai kepala dusun, komunitas umat Katolik
memang sudah ada. Tidak jelas kapan pertama kali umat Kristen berada di dusun Borongbulo.15 Hal ini
mengindikasikan bahwa tidak ada informasi yang akurat kapan pertama kali umat Katolik berada di
Dusun Borongbulo. Terlepas dari kesimpang siuran informasi tentang akar genealogi agama Kristen di
Dusun Borongbulo, perkembangan agama Kristen Katolik di dusun ini cukup pesat.Sekarang ini sudah
terdapat dua gereja yang ada di dusun tersebut. Salah satunya berada persis di depan rumah pak Dusun,
H Jamaluddin.16
Foto 3 : Gereja di Borongbulo
14Wawancara, 21 Juni 2013
15Wawancara, 22 Juni 2013
16Observasi, 22 Juni 2013
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Adapun gereja yang kedua terdapat di perbatasan dusun Borongbulo dan dusun Tabuakang.Menurut
pak Dusun, pembangunan gereja ini sebenarnya tidak mendapatkan izin dari pemerintah.17 Dengan alasan
penciptaan rasa persaudaraan dan keharmonisan antara penganut agama yang berbeda, maka
pembangunan gereja ini tetap dibiarkan berlanjut sampai sekarang. Hal yang menarik dari dusun
Borongbulo adalah jumlah masjid yang ada sama dengan jumlah gereja. Tercatat dua masjid dan dua
gereja yang hidup berdampingan di dusun Borongbulo.18
Foto 4: Masjid yang sedang dalam pekerjaan renovasi di Borongbulo
Meskipun penduduk di Borongbulo sebagian besar beragama Islam, tetapi sebagai mayoritas, umat
Islam tidak pernah menjadi ancaman bagi kelompok minoritas (umat Kristen) Menurut pak Dusun,
selama menjabat sebagai kepala dusun sejak tahun 1990 an, tidak ada konflik besar yang terjadi antara
dua penganut agama tersebut.Baik itu dari agama Kristen maupun dari kelompok agama Islam.Hanya
saja, sekali lagi tidak jelas bagaimana proses Kristenisasi yang terjadi di Dusun Borongbulo.
Hasil penelitian saya menunjukkan bahwa masuknya agama Kristen di Borongbulo tidak mengundang
perhatian yang besar dari masyarakat luar Borongbulo baik dari pemerintah maupun dari ormas-ormas
yang selama ini dikenal sebagai anti Kristen.
2. Model Kerukunan Antar Umat Beragama di Borongbulo
Istilah kerukunan itu sendiri dalam konteks hubungan antar agama maupun internal umat beragama
bukanlah barang jadi yang langsung jatuh dari langit.Ia bukanlah sesuatu yang “taken for granted”. Atau
dengan bahasa lain kerukunan itu adalah sesuatu yang diciptakan, dilestarikan dan perlu
ditumbuhkembangkan. Kerukunan berasal dari kata “rukun”.Kata ini selalu dipakai dalam konteks
sosial, yang dalam bahasa Jawa berarti “saling menyatu atas dasar rasa saling menghargai”. Dalam kasanah
tradisional Jawa dikenal sebuah pepatah rukun agawe sentosa, crah agawe bubrah yang artinya kerukunan
akan membuat sentosa, sedangkan pertikaian akan membuat berantakan. Dari sini bisa dipahami bahwa
untuk menciptakan kerukunan diperlukan sikap saling menghargai dimana hubungan antar manusia
terjadi hubungan kesetaraan dan perbedaan masing-masing individu saling mendapat pengakuan.Dengan
demikian jelaslah bahwa kerukunan bukan merupakan barang jadi tetapi sesuatu yang masih perlu
ditumbuhkan dirawat dan dikembangkan.19
17Wawancara 22 Juni, 2013
18Observasi, 22 Juni 2013
19Adi Suripto, op. cit.,h.186.
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Kesetaraan yang dimaksud adalah semua pihak dalam posisi setara dan sejajar dengan pihak yang
lain. Dalam hal ini diperlukan adanya unsure-unsur persamaan diantara mereka, misalnya sama-sama
warga dusun, sama-sama warga desa, sama-sama warga negara, sama-sama beragama juga mengalami
penderitaan yang sama. Sedangkan pengakuan terhadap perbedaan ditimbulkan oleh kesadaran bahwa
tiap individu mempunyai kebebasan untuk memilih dan mengekspresikan diri atas hal-hal yang dipahami
dan dihayati sesuai dengan kediriannya.20
Perbedaan di bidang agama muncul karena ekspresi dan pemahaman dan penghayatan seseorang
memang berbeda. Yang terakhir ini terjadi karena ketika seseorang memeluk agama, ia akan cenderung
menjadikan agama seolah miliknya sendiri dan berhak mengekspresikan dalam bentuk budaya agama.
Dan ketika budaya agama ini berinteraksi dengan lingkungannya, baik lokal maupun global tentu
menumbuhkan keberagaman yang akhirnya menimbulkan berbagai aliran pemahaman. Dengan kata
lain, setiap agama memiliki truth claim (klaim kebenaran) yang cenderung menegasikan keberadaan dan
kebenaran agama lain.21
Adanya keberagaman adalah sesuatu yang wajar.Namun umumnya kurang disadari hingga seringkali
diperankan sebagai sumber konflik. Dan apabila konflik itu terjadi, maka argumentasi pendukungnya
adalah pembenaran yang didasari keakuannya masing-masing. Padahal justru keakuan inilah yang oleh
ajaran agama-agama harus dikendalikan. Konflik umumnya terjadi karena manusia tidak mampu lagi
mengendalikan dirinya. Hal sedemikian kian diperparah dengan semakin memudarnya kewibawaan para
tokoh agama yang seharusnya mampu berperan sebagai panutan sementara di lingkungan kita sikap
hidup individualistis dan materialistis tampak semakin membudaya.
Kerukunan antar umat beragama idealnya lebih banyak menekankan pada aspek aplikasi
dibandingkan aspek teoretis. Dengan kata lain, kerukunan itu terjabarkan dalam kehidupan keseharian
antara pemeluk agama yang berbeda. Hal ini mengasumsikan bahwa pada tataran teoretis, kerukunan
itu sebagian besar sudah tercipta dengan suatu keyakinan bahwa kalau ini tidak terwujud akan menyulut
terciptanya konflik yang berkepanjangan dan memecah belah elemen-elemen bangsa yang sudah lama
menjunjung tinggi nilai-nilai perbedaan dan keragaman-keragaman. Oleh karena itu, penting melihat
bagaimana masyarakat dusun Boronngbulo mempraktekkannya dalam kehidupan sehari-hari mereka
sebagai terurai pada pembahasan berikut.
Dalam konteks masyarakat dusun Borongbulo, Pak Dusun sebagai tokoh masyarakat, Fasilitator
dan Mediator dalam menyelesaikan problem atau konflik yang terjadi di Borongbulo baik itu konflik
URT, konflik tanah, bahkan konflik antar agama semua dapat diselesaikanoleh Pak H Dusun. Segala
kebijakan Pak Dusun didengar dan dihormati oleh masyarakat.22
Pak Dusun sebagai referensi dan cermin bagi masyarakat Borongbulo. Keahliannya dalam
berkomunikasi di forum publik membuat ia dicintai masyarakatnya.Pak Dusun dibantu oleh Ketua RT
dan RW serta Dg Imam yang juga menjadi tokoh masyarakat yang dikenal luas dan menjadi panutan
oleh masyarakat.
Pak Dusun sendiri bukanlah tokoh agama.Ia tidak mengerti apa itu pluralisme, multikulturalisme,
ataupun kerukunan antar agama, tetapi ia mampu mengendalikan tokoh-tokoh agama di dusunnya baik
dari kalangan agama Islam maupun dari agama Kristen. Dalam sejarah kepemimpinannya sebagai kepala
dusun, tidak pernah terjadi konflik horizontal antara dua kelompok agama tersebut.Bahkan yang terjadi
adalah hubungan yang harmonis antara masyarakat Kristen dan Masyarakat Islam.23
Hasil penelitian menunjukkan bagaimana Pak Dusun menjadi inspirator dalam menciptakan
kerukunan antar umat beragama. Ada beberapa langkah dan strategi yang ia lakukan. Antara lain:
20Ibid.,
21Ibid.,
22Wawancara dengan Dg. Kammisi, 23 Juni 2013
23Wawancara dengan Dg. Curo (tokoh Kristen Borongbulo), 23 Juni 2013
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1. Mengadakan kerja sama lintas agama yang berkaitan dengan kesejahteraan ekonomi. Karena
masyarakat dusun Borongbulo sebagian besar adalah petani, maka bentuk kerjasama yang dilakukan
adalah bagaimana mengadakan kerjasama yang baik dalam hal pertanian. Menurut Dg. Kammisi,
bahwa bentuk kerjasama selama ini yang terjadi dengan penganut agama Kristen adalah bagaimana
mengetahui gejala-gejala alam terutama waktu menanam padi. Informasi ini biasanya disebarkan
dari masyarakat baik dari dari agama Kristen maupun dari masyarakat yang beragama Islam.
Begitupula dalam hal panen getah pinus, masyarakat Borongbulo bahu membahu dalam hal
pengumpulan getah pinus yang kemudian dijual kepada pemodal. Kerja sama ini tidak hanya pada
internal agama Islam saja, tetapi juga pada pemeluk antar agama lain juga.24 Intinya, hubungan antar
pemeluk agama sangat harmonis dalam hal pemenuhan kebutuhan-kebutuhan ekonomi. Tidak terlihat
perbedaan yang terjadi antara dua komunitas agama yang berbeda tersebut. Kerjasama yang mereka
bangun bersandar pada kesetaraan dan kesamaan pemenuhan terhadap kebutuhan sandang pangan.
Tidak ada persaingan yang tidak sehat dalam hal kepentingan ekonomi. Disinilah peran kepala
dusun yang tidak memihak kepada satu kelompok. Meskipun dia sendiri beragama Islam, tetapi
tidak sewenang-wenang kepada agama lain. Hal inilah juga yang menyebabkan mengapa ia begitu
disegani di Borongbulo baik dari agama Islam maupun dari penduduk yang beragama Kristen. Hanya
saja ini menjadi ancaman ketika ia tidak berkuasa lagi, karena menurut peneliti, belum ada tokoh
masyarakat seperti dia yang bisa menggantikannya untuk memimpin dusun Borongbulo. Tidak ada
proses regenerasi kepemimpinan dalam konteks Masyarakat dusun Borongbulo. Sementara model
kepemimpinan yang terjadi disana adalah model kharismatik yang memiliki visi ke depan dan
menghendaki kemajuan untuk peningkatan desanya. Ini salah satu catatan saya dalam memotret
kepemimpinan dusun Borongbulo.Menghidupkan kembali peranan tokoh yang disegani maupun
tokoh panutan masyarakat yang sejak jatuhnya orde baru praktis telah kehilangan fungsinya. Sebagai
contoh di Bali (oleh para Klian Banjar) dan di Sumatera Barat (oleh para Ninik Mamak) yang sampai
kini masih berperan dan ternyata berhasil meredam berbagai potensi konflik.25
2. Menghidupkan kembali budaya luhur nenek moyang seperti budaya tradisi gotong royong dalam
kehidupan masyarakat. Seperti yang diceritakan oleh kepala Dusun Borongbulo bahwa setiap 3
bulan dia mengajak masyarakatnya untuk melakukan kerja bakti di lingkungan dusun. Semua elemen
masyarakat terlibat didalamnya tanpa memandang golongan ataupun agama tertentu.26 Kerjasama
ini terjalin sudah bertahun-tahun di masyarakat Borongbulo. Rasa kebersamaan yang terjalin di
antara mereka cenderung menegasikan rasa keberagamaan yang ekstrem. Kebersamaan ini justru
mengantarkan masyarakat Borongbulo meningkatkan keberagamaan yang saling menyapa diantara
mereka. Tidak hanya dalam hal gotong royong dalam hal hal kebersihan lingkungan, masyarakat
Borongbulu sering bersama-sama melakukan ronda malam menjaga keamanan dusun.27 Penting
dicatat bahwa lokasi dusun Borongbulo yang jauh dari perkotaan dan terletak di tengah hutan dan
berada di puncak gunung, memungkinkan bagi mereka untuk mengalami pencurian ternak, gangguan
dari binatang, ataupun longsor yang setiap saat bisa mengancam mereka, dalam konteks ini,
masyarakat Borongbulo bahu membahu menjaga lingkungan mereka terlepas dari agama dan
kelompok mereka. Inilah salah satu modal penting yang dimiliki oleh Dusun Borongbulo. Baju
agama dan kelompok kemudian dilepas ketika itu menyangkut persoalan banyak orang seperti
keamanan, kebersihan dan ketertiban lingkungan.
3. Mengaktifkan kelompok-kelompok masyarakat yang diikat oleh suatu persamaan kepentingan.
Misalnya, di Dusun Borongbulo, terdapat kelompok-kelompok arisan ibu-ibu baik dari kalangan
Islam maupun Kristen. Sistem pengundiannya tidak berdasarkan pada pengundian, tetapi siapa yang
24Wawancara, 23 Juni 2013
25Adi Suripto, op. cit., h.192
26Wawancara, 22 Juni 2013.
27Wawancara dengan Usman (tokoh pemuda), 23 Juni 2013. 21
Model Kerukunan Antar Umat Beragama (Studi Kasus Masyarakat Dusun Borongbulo, Gowa, Sulawesi Selatan..... 51
lebih membutuhkan dana lebih awal maka ia kemudian disepakati untuk menerima dana arisan
lebih awal.28 Kelompok arisan ini cukup aktif  di tengah masyarakat Borongbulo. Selain kelompok
arisan, mereka juga memiliki kelompok tani yang beranggotakan sebagian besar masyarakat tanpa
melihat agama dan status sosial mereka. Hampir semuanya terlibat dalam dalam usaha memajukan
sawah mereka. Kondisi inilah yang menyebabkan sehingga masyarakat Borongbulo sama sekali
tidak pernah mengalami gagal panen, sebagian besar berhasil dalam usaha tani mereka. Beberapa
yang kami wawancarai mengatakan bahwa persoalan beras tidak menjadi masalah bagi mereka.
Hasil panen mereka setiap tahun mencukupi kehidupan mereka selama setahun berikutnya.
Masyarakat Borongbulo juga memiliki kelompok pemasangan aliran listrik yang biasanya setiap
kelompok memiliki 6 anggota keluarga. 6 anggota ini bekerjasama dalam membayar ongkos
pemasangan listrik dengan cara membeli kabel bersama dan membayar iuran secara bersama-sama.
Kelompok ini masih terpelihara sampai sekarangdan Kelompok ini juga tidak membeda-bedakan
agama dan status sosial mereka. Dalam pengamatan peneliti, kehadiran kelompok-kelompok ini
membuat ikatan emosional dan kekeluargaan yang terjalin di dusun Borongbulo lebih erat
dibandingkan dengan ikatan keagamaan mereka. Kondisi inilah yang menyebabkan sehingga
kehadiran dua gereja di dusun Borongbulo meskipun diakui oleh pak dusun dan tokoh-tokoh pemuka
agama Islam bahwa itu melanggar aturan pemerintah tentang larangan pendirian rumah ibadah
kerenapenganutnya tidak cukup 70 kepala keluarga, relative tidak menjadi masalah bagi masyarakat
Borongbulo khususnya yang beragama Islam. Kerukunan yang terjadi diantara mereka lebih
menyangkut kerukunan dalam soal-soal sosial dan kemasyarakatan yang kemudian merembes kepada
kerukunan antar umat beragama.
4. Pembinaan umat beragama lewat dakwah juga sudah ditingkatkan, namun penekanannya lebih
dititikberatkan pada masalah pembinaan iman dengan mengetengahkan kesamaan dan bukan
perbedaan antar agama. Dalam konteks pembinaan agama di Borongbulo, khususnya yang beragama
Islam, Ma’had al-Bir (madrasah binaan Universitas Muhammadiah Makassar) telah mengirim salah
seorang alumninya, ustas Safaruddin (begitu masyarakat memanggilnya), untuk memberikan
pengajian-pengajian kepada anak-anak maupun kepada orang tuanya. Anak-anak diajarkan cara
mengaji yang benar dan baik, sedangkan orang tuanya diajarkan cara shalat, puasa, dan syariat-
syariat Islam lainnya. Selain bantuan pembinaan agama dari Ma’had al-Bir, masyarakat Borongbulo
juga mendapatkan fasilitas SPAS (sanggar pendidikan anak shaleh) dari kementerian pendidikan
kabupaten Gowa. Hanya saja, sanggar ini cenderung bersifat simbolik saja, tidak menyentuh pada
level substansi pembinaan pengembangan anak-anak untuk menjadi lebih baik. Bahkan menurut
salah satu tokoh pemuda, bahwa sanggar ini hanya akal-akalan pemerintah untuk mencairkan dana
pembinaan agama di kantor diknas kabupaten Gowa.29 Faktanya, orang-orang yang terlibat di sanggar
ini terutama pemuda-pemuda lokal tidak pernah menerima gaji dari pemerintah. Menurutnya, gaji
dan honor tersebut diambil oleh orang-orang yang tidak bertanggung jawab di kementerian pendidikan
dan kebudayaan kabupaten kota. UIN Alauddin juga sebagai institusi pendidikan keagamaan, lewat
tangan LPM (Lembaga pengabdian pada masyarakat) juga telah menjadikan dusun ini sebagai salah
satu binaannya dan itu sejak tahun 2008. Banyak hal yang telah dilakukan oleh UIN lewat LPM,
antara lain UIN seringkali menempatkan mahasiswa KKN di Desa Paranglompoa, khususnya di
Dusun Borongbulo. Bahkan menurut pak dusun, LPM telah memberikan bantuan pembangunan
masjid di Borongbulo sebanyak 20 juta untuk kelanjutan pembangunan salah satu masjid di dusun
Borongbulo.
Kehadiran dua bentuk kerjasama ini setidaknya telah membantu pengembangan pendidikan
keagamaan Islam di Dusun Borongbulo.Hanya saja, kondisi ini bisa mengancam kondisi kerukunan
28Wawancara dengan Daeng Tina, 24 Juni 2013. 22
29Wawancara dengan Yusuf  (tokoh pemuda), 23 Juni 2013.
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antar umat beragama yang selama ini terbilang harmonis dan damai di Borongbulo. Misalnya dari
Ma’had al-Bir yang tergolong sebagai kelompok garis keras dan cenderung menafikan eksistensi
agama lain selain Islam setidaknya memberi efek negatif  terhadap penciptaan kerukunan antar
umat beragama. Kalau ini tidak dikelola dengan baik, maka kehadiran Pembina agama dari Ma’had
al-Bir yang berlokasi di Universitas Muhammadiyah bisa menjadi ancaman serius dalam pembinaan
kerukunan antar umat beragama.Begitupula kehadiran UIN Alauddin Makassar di dusun ini, juga
bisa diibaratkan dua sisi mata uang yang tidak bisa dipisahkan. Satu sisi, UIN tentu saja berperan
penting dalam pengembangan pendidikan agama Islam di Dusun Borongbulo, seperti pengajaran
pembacaan al-Qur’an, dan syariat-syariat Islam lainnya, tetapi pada saat yang bersamaan, kontribusi
UIN ini kalau dilandasi dengan pikiran dan pengetahuan yang tidak cukup terhadap modelpluralisme
maka bisa saja menjadi bumerang terhadap penciptaan kerukunan antar umat beragama di wilayah
ini. Apalagi opini yang selama ini dikembangkan oleh kehadiran agama Kristen di Gowa adalah
proses Kristenisasi oleh Misionaris yang tentu saja untuk sebagian orang menjadi ancaman serius
bagi umat Islam. Kondisi inilah yang terjadi di Kecamatan Parigi (salah satu kecamatan di Kabupaten
Gowa yang berdekatan dengan Kecamatan Paranglompoa), bagaimana gereja kemudian dibakar
oleh massa yang sudah terprovokasi oleh tokoh-tokoh agama yang tidak menghendaki kehadiran
agama Kristen di bumi Gowa.
Selain pengembangan pendidikan Islam di Gowa, pihak agama Kristen juga bisa menimbulkan
kecemburuan sosial bagi mereka.Adanya pelayanan yang tidak seimbang yang dilakukan oleh
pemerintah baik dari Kemenag terhadap semua pelayanan agama di Gowa.Aspek kesetaraan dan
kesamaan di dalam negara menjadi tidak seimbang. Terutama dengan hadirnya SPAS (Sanggar
Pendidikan Anak Shaleh) yang difasilitasi oleh pemerintah kabupaten kota secara tidak langsung
juga bisa memantik kecemburuan bagi penganut agama Kristen. Dengan kata lain, harus ada keadilan
dimana orang mengalami hak dan kewajibannya diperlakukan secara adil dan jujur karena disitu ada
kedamaian. Tidak ada keresahan ataupun pertikaian.Keadilan menciptakan kedamaian.Tak ada damai
tanpa keadilan dan tak ada keadilan tanpa pengampunan. No peace without justice, no justice
without forgiveness. Begitulah kata Paus Johannes Paulus II dalam pesan beliau pada hari perdamaian
dunia (world day of peace), 1 Januari 2003.
5. Membudayakan kebiasaan silaturrahmi pada acara-acara hari-hari besar Islam. Seperti pada hari
raya Idul Fitri, Idul Adha, Hari Natal, dan hari hari besar Islam. Kondisi ini terjadi pada masyarakat
Borongbulo. Jika masyarakat Kristen merayakan natal, maka orang-orang Islam kemudian datang
mengunjungi mereka untuk bersilatur rahmi. Begitu juga sebaliknya, ketika orang Islam melakukan
hari raya idul fitri atau Idul Adha, maka komunitas Kristen juga datang bersilatur rahmi ke rumah-
rumah orang Islam.30 Karena di dusun Borongbulo, hanya ada dua agama yang berbeda, yaitu agama
Islam dan agama Kristen, maka toleransi dan saling menghargai antar pemeluk agama hanya pada
dua agama tersebut. Jadi meskipun mereka berbeda agama, pada umumnya mereka terikat dengan
ikatan persekutuan hidup yang saling membutuhkan dan menguntungkan dengan tradisi yang sama.
6. Menciptakan perasaan cinta dan kasih sayang antara dua pemeluk agama yang berbeda. Sambil
mengakui hak dan kewajiban masing-masing, damai dan kerukunan menjadi sempurna kalau mereka
ikut merasakan kebutuhan orang lain sebagai kebutuhan bersama. Inilah yang dimaksud dalam tradisi
Kristen sebagai wujud cinta kasih yang mengupayakan kebaikan bagi orang lain. Dalam konteks ini
menarik untuk menyimak salah satu kutipan Paus Yohannes XXXIII ketika mengatakan bahwa
dalah hati setiap orang pasti dapat ditemukan kebaikan.31 Hal inilah yang membuat Paus tidak
pernah putus asa untuk mengupayakan damai di bumi (pacem in terries), karena yakin akan kebaikan
yang pasti bisa ditemukan dalam hati setiap orang terlepas apakah orang tersebut baik atau jahat. Ini
30Wawancara dengan Jumba (Imam Masjid dusun Borongbulo), 23 Juni 2013. 24
31Mgr. Josef Suwatan, op. cit., h.179.
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menjadi alami untuk semua manusia di muka bumi, ia pasti memiliki potensi kebaikan dalam hatinya.
Dalam bahasa agama Islam, semua manusia dilahirkan dalam keadaan fitrah (suci). Kesucian menjadi
milik yang natural dalam kehidupan manusia.Kesucian ini tidak bisa diingkari bahwa ia hadir dalam
setiap insan manusia terlepas dari agama dan status sosial mereka. Dalam konteks tradisi masyarakat
Borongbulo, cinta dan kasih sayang tersebar pada semua elemen masyarakat pada dua komunitas
agama yang berbeda tersebut. Salah satu bentuk konkretnya adalah terjadinya perkawinan antara
mereka, yaitu antara pemeluk agama Islam dan Kristen. Biasanya yang terjadi adalah perkawinan
dimana pihak laki-lakinya berasal dari agama Islam dan perempuannya berasal dari agama Kristen.32
Perempuan-perempuan Kristen dengan rela dan ikhlas memeluk agama Islam dengan keyakinan
bahwa mereka menganggap bahwa cinta diatas segalanya. Cinta dan kasih sayang adalah universal
dalam diri manusia. Perasaan rela ini tidak hanya datang dari pengantin perempuan tetapi juga
termasuk dari keluarga pihak Kristen juga ikut rela menerima ketika anaknya masuk agama Islam.
Bagi mereka, agama bersifat universal dan melampui batas-batas ras dan sentiment etnis atau
kelompok. Semuanya mengarah kepada satu tujuan bersama yaitu Tuhan. Singkatnya kerukunan
dan kedamaian yang terjadi di Borongbulo tidak hanya bersifat teoretis tapi sudah terjabarkan dalam
konteks kehidupan mereka pada ranah realitas. Kerukunan dan kedamaian tersebut dapat dialami
dan dirasakan di puncak gunung tersebut. Perasaan saling menghargai dan menghormati antar pemeluk
agama menjadi warna tersendiri dalam kehidupan mereka. Tidak adanya unsure pemaksaan dalam
beragama dan membiarkan kebebasan itu menjadi ciri tersendiri pada masyarakat Borongbulo. Iklim
kebebasan tersebut sebenarnya juga tertulis jelas dalam al-Qur’an pada surah al-kafirun ayat 6 (bagimu
agamamu dan bagiku agamaku). Hal ini kemudian dipertegas dalamm hak dasar dan azasi manusia
UUD 1945 hasil amandemen pasal 28 ayat 1 “…hak beragama adalah hak azasi manusia yang tidak
dapat dikurangi dalam keadaan apapun”. Begitupula pada pasal 29 ayat 2: “…negara menjamin
kemerdekaan tiap-tiap penduduk untuk memeluk agamanya masing-masing dan untuk beribadat
menurut agama dan kepercayaannya itu.”33
7. Kerukunan tidak hanya terjadi pada tataran elit tetapi juga menyentuh pada level grass root. Dalam
konteks masyarakat Borongbulo, hubungan yang harmonis antar pemeluk agama yang berbeda tidak
hanya berlaku pada tokoh-tokoh agama mereka. Kelompok-kelompok pemuda yang berbeda agama
tersebut membaur dalam kegiatan pertanian di sawah ataupun dikebun. Begitu pula remaja-remaja
perempuan, hubungan mereka cukup harmonis terutama dalam perayaan hari-hari besar nasional
seperti hari kemerdekaan. Lomba-lomba yang biasanya dilakukan sebelum hari kemerdekaan menjadi
milik semua masyarakat terlepas dari agama dan kelompok mereka.34 Mereka berbaur menjadi satu
dibawah bendera yang sama yaitu merah putih. Sebagaimana di jelaskan pada poin sebelumnya
bahwa kelompok arisan ini menjadi media penguatan komunikasi mereka antar dua pemeluk agama
yang berbeda tersebut. Pada level akar rumput, hubungan yang harmonis harus kuat karena ia
menjadi penopang dalam kehidupan beragama. Tanpa mengecualikan peran elitnya, yang dalam
pengamatan saya, relative tidak memiliki masalah yang seriurs, level akar rumput memainkan peran
penting dalam usahan menciptakan kedamaian dan kenyamanan dalam beragama. Tentu saja ini
menjadi tugas utama semua pihak. Bukan hanya dari kalangan mayoritas yang dianjurkan untuk
menghormati minoritas, tetapi minoritas juga harus mengulurkan tangan dan proaktif  dalam
menyambut sikap proaktif  mayoritas. Dalam konteks masyarakat dusun Borongbulo menurut
pengamatan peneliti, bahwa Islam sebagai mayoritas sangat produktif dan membuka diri terhadap
kehadiran agama Kristen di lokasi mereka, hanya saja pada level komunitas agama Kristen sepertinya
cenderung pasif. Bukan berarti bahwa mereka tidak menghendaki kerukunan, tetapi menurut saya
yang paling penting adalah terjadi produktifitas yang sama dan sikap proaktif yang sederajat antara
32Wawancara dengan Simon (tokoh pemuda Kristen), 23 Juni 2013. 25
33Ibid.,h. 180
34Wawancara dengan Pak H Jamaluddin, 22 Juni 2013. 26
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kedua pemeluk agama tersebut. Hal ini penting untuk menciptakan keseimbangan antara dua
kelompok tersebut supaya tidak menciptakan kesan bahwa salah satunya lebih banyak menerima
usul dan saran dari mayoritas sementara yang mayoritas lebih banyak mengusulkan kegiatan-kegiatan
yang mengarah kepada keharmonisan dan perdamaian antara kelompok yang berbeda.
III. Penutup
A. Kesimpulan
Merujuk kepada uraian-uraian diatas, peneliti sampai pada beberapa kesimpulan yang merupakan
bahan refleksi sebagaimana berikut:
1. Kerukunan antar umat beragama tidak hanya berhenti pada tataran elit agama tetapi ia merambah
pada tataran praksis kehidupan manusia. Level grass root menjadi penentu apakah kerukunan
itu tercipta atau tidak. Mereka yang bersentuhan langsung dengan masyarakat dari berbagai
elemen. Elit dalam hal ini menjadi panutan dan tokoh yang diteladani dan disegani oleh para
pengikutnya.
2. Hasil penelitian ini menunjukkan bahwa Dusun Borongbulo telah menjabarkan dalam kehidupan
keseharian mereka tentang model kerukunan antar umat beragama terutama antara pemeluk
agama Islam dan pemeluk agama Nasrani. Mereka tidak mengindahkan aturan pemerintah tentang
larangan pembangunan rumah ibadah demi kepentingan kebersamaan dan kemaslahatan bersama.
Perdamaian dan keharmonisan antar dua pemeluk agama yang berbeda tersebut mesti dilestarikan
untuk semua elemen masyarakat.
3. Sikap saling menghargai juga mereka tunjukkan dalam perayaan hari-hari besar mereka dengan
cara saling mengunjungi antara mereka. Begitu pula pada hari-hari besar nasional mereka larut
dalam kebersamaan dan kenikmatan keragaman dan perbedaan.
4. Pendidikan pluralisme yang mereka tunjukkan dalam praktek kehidupannya adalah sikap saling
mempercayai diantara mereka dalam membangun suasana perdamaian. Tidak ada kecurigaan
yang berlebihan diantara pemeluk agama yang berbeda tersebut baik dalam persoalan ibadah
maupun dalam persoalan sosial kemasyarakatan. Mereka bersatu dalam kebersamaan.
B. Implikasi Penelitian
1. Penelitian ini masih tahap awal untuk menyelami penelitian yang lebih lanjut. Oleh karena itu,
penelitian ini bisa berimplikasi pada pengembangan penelitian lebih lanjut terutama pada aspek
patologi social. Mengapa kemudian mereka bisa bertahan hidup bersama dalam suasana
perbedaan, bagaimana aspek-aspek social yang melatarinya.
2. Penelitian ini nantinya juga bisa berimplikasi bahwa eksistensi agama Kristen di Gowa bukanlah
ancaman serius bagi masyarakat muslim, bahkan ia menjadi modal besar dalam membangun
peradaban di tanah Borongbulo pada khususnya dan Gowa pada umumnya, sehingga nantinya
tidak ada lagi pembakaran gereja seperti yang terjadi di Parigi Gowa.[*]
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Pendahuluan
Mufti dan institusi fatwa merupakan perkara yang sangat penting dalam sesebuah negara Islam.Peranannya dalam menentukan atau menetapkan hukum Islam sebagai panduan hidup umatIslam memang tidak dapat dinafikan, apatah lagi dalam suasana dunia yang semakin
berkembang dan muncul persoalan baru yang dihadapi oleh umat Islam (Awang Abdul Aziz, 1998:
157). Antara perkara yang perlu diberi perhatian berhubung mufti dan institusi fatwa ialah berkaitan
penulisan fatwa. Kekeliruan dalam penulisan fatwa bukan sahaja boleh menjejaskan sesebuah institusi
fatwa, malahan ia boleh mengelirukan umat Islam dalam memahami dan mengamalkan syariat Islam.
Kedudukan Fatwa di Kedah
Kewujudan fatwa dan institusinya tidak dapat dipisahkan dengan kedatangan Islam dan peranan
yang dimainkan oleh pihak istana.  Mengikut tradisi sejak agama Islam diterima di Kedah, Sultan dianggap
menjadi ketua agama Islam dan bertanggung jawab secara langsung mengenai hal agama Islam (Osman
Ishak, 1981). Catatan paling awal yang dapat dikesan berkaitan dengan fatwa berlaku pada zaman
pemerintahan Sultan Muhammad Jiwa Zainal Azilin Muazzam Shah II (1710-1778) iaitu di awal
pemerintahan negeri Kedah dengan mengadakan peraturan-peraturan dan undang-undang termasuk
hukum syarak2 dan satu Jabatan Mufti telah diadakan.
PENULISAN FATWA: AMALAN DI KEDAH DAN ACHEH1
Oleh:
Kamarudin Ahmad





Fatwa merupakan satu bentuk penyelesaian terhadap sebarang permasalahan baru. Setiap aktiviti kehidupan manusia
tidak terlepas dari sudut pandangan hukum. Manusia adalah subjek utama kepada wujudnya fatwa. Aktiviti
manusia tidak terbatas dan senantiasa berubah berdasarkan perubahan masa atau zaman. Ia melangkaui segenap
bidang kehidupan samada politik, ekonomi maupun sosial. Justeru itu, suatu penyelesaian diperlukan dan ketika
inilah fuqaha berperanan menjelaskan setiap permasalahan yang berlaku. Penjelasan dan penyelesaian oleh fuqaha
atau mufti perlu disampaikan kepada masyarakat. Salah satu medium atau kaedahnya ialah melalui penulisan.
Analisis kandungan digunakan untuk meneliti fatwa-fatwa yang telah dikeluarkan oleh pihak yang terlibat. Oleh itu
kertas ini akan melihat kaedah atau bentuk penulisan yang diamalkan oleh pihak Jawatankusan Fatwa Kedah,
Malaysia dan oleh pihak Majelis Pemusyarawatan Acheh.
Kata kunci: fatwa, penulisan fatwa, Jawatankuasa fatwa Kedah, Majelis Pemusyarawatan Acheh.
1Kertas kerja dibentangkan di International Seminar On Islam, Culture & Heritage: Malaysia-Indonesia (ISICH 2015), Co-Organized
between Centre For General studies (PPU), Universiti Utara Malaysia (UUM) and Journal Of Islamic Civilization In Southeast Asia
(JICSA), Universitas Islam Negeri (UIN) Alauddin Makasar Indonesia pada 14-15 Sept 2015 di State Islamic University Alauddin Makasar
Indonesia.
2 Tugas Syeikh bukan sahaja memberi fatwa tetapi juga bertanggungjawab mengenai Pentadbiran Agama Islam dan Mahkamh Syariah.
Di samping itu, Syeikh al-Islam juga pernah dilantik sebagai ‘Guru Ugama Diraja dan Hakim Mahkamah Rayuan. Lihat dalam Mat Kassim
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Kewujudan jawatan mufti dalam struktur pentadbiran agama Islam negeri bermula semasa
pemerintahan Sultan Ahmad Tajuddin Mukarrom Shah (1854-1879)seperti yang disebut dalam Jurnal
Peranan dan Kemajuan Majlis Agama Islam Kedah (1963-1993):
‘Adapun Duli Baginda Sultan Yang Maha Mulia itu menjadi Hakim yang menghukum segala orang-
orang isi negeri itu dan Tuan Besar Haji Zain ditetapkan menjadi Kadi dikapit oleh Imam Besar
Tuan Haji Mat Jaafar dengan Tuan Syeikh Ali dan yang menjadi mufti ialah Tuan Muhammad Taib
bin Ismail’.
Seterusnya semasa pemerintahan Sultan Abdul Hamid ibni al-Marhum Sultan Ahmad Tajuddin
(1879-1943) institusi fatwa diletakkan di bawah satu organisasi yang teratur di bawah Pejabat Agama
Islam Negeri. (Osman Ishak, 1981). Pejabat ini berperanan menguruskan hal ehwal agama Islam dan
diketuai oleh seorang pegawai tertinggi yang bergelar ‘Syeikhul Islam’.3
Seterusnya ditubuhkan Majlis Agama Islam Kedah melalui Enakmen Majlis Agama Islam
dan Adat Melayu pada tahun 1948 (no. 4, 1367) bertujuan menasihati Sultan mengenai hal agama
Islam. Seterusnya, semasa pemerintahan Sultan Abdul Halim Mu’azzam Shah diperkenalkan
Undang-Undang Pentadbiran Agama Islam No. 9, 1962. Di bawah undang-undang ini, urusan
fatwa diletakkan di bawah struktur organisasi khusus iaitu Jawatankuasa Fatwa (Enakmen Kedah,
Seksyen 35-38).
Pada 30 April 1998 pula Pejabat Mufti Negeri Kedah Darulaman ditubuhkan mengikut waran
perjawatan negeri Kedah Bil. 3/1998. Implikasinya, urusan berkaitan fatwa diletakkan secara khusus di
bawah Jabatan Mufti. Rentetan daripada itu, pada 20 Februari 2008, telah diperuntukkan Enakmen No.
6 yang dinamakan Enakmen Mufti dan Fatwa (Kedah Darul Aman). Enakmen ini mengadakan
peruntukan tentang mufti dan Jawatankuasa Fatwa Negeri serta peruntukan bagi fungsi dan perkara-
perkara yang berkaitan dengan fatwa.
Kedudukan Fatwa di Acheh
Acheh adalah sebuah provinsi (negeri) di Indonesia yang diberi kebebasan oleh Pemerintah untuk
menjalankan undang-undang syariat Islam. Majelis Permusyawaratan Ulama (MPU)4 Acheh adalah satu-
satunya institusi yang sah dalam perkara yang berkaitan dengan fatwa. Ini dapat dilihat dengan jelas
dalam fasal 5, ayat 1, Qanun Acheh nombor 2 tahun 2009 tentang MPU Acheh, iaitu antaranya
menetapkan fatwa terhadap masalah pemerintahan, pembangunan ekonomi, sosial budaya dan
kemasyarakatan.
bin Abdul Majid “Sultan Abdul Hamid Shah (1864-1945), Pengasas Kedah moden dalam Lindungan Bulan (Jil. 9 November, 1981, Bil (no. 1)
Persatuan Sejarah Malaysia (Kedah) hlm. 17 dan lihat juga Abdul Manaff  bin Saad, Suatu kajian ringkas mengenai Haji Wan Sulaiman bin Wan
Sidik (1874M-1935M) dalam Kedah dari Segi Sejarah (Jil. 7 bil. 1, Julai 1976, hlm.19).
3Seramai tiga orang ulama pernah dilantik menjawat jawatan itu pada zaman baginda Sultan Abdul Hamid Shah. Mereka ialah Syeikh
Muhammad Khayyat, seorang Arab, yang berkhidmat selama tiga tahun dari tahun 1901-1903. Syaikhul Islam seterusnya disandang oleh
Syed Abdullah Dahlan yang berkhidmat selama setahun dan selepas itu Haji Wan Sulaiman Wan Sidek memegang jawatan Syaikhul Islam
Kedah selama 30 tahun sehingga ia meninggal dunia pada tahun 1935. Sila lihat Mat Kasim b. Ab Majid, Sultan Abdul Hamid Shah 1864-1945
dalam Lindungan Bulan, jil. 9, November 1981, bil. 1, Alor Setar, Persatuan Sejarah Malaysia (Kedah), hlm. 18 dan lihat juga Osman Ishak,
1981, hlm. 47.
4MPU ialah singkatan daripada Majelis Permusyawaratan Ulama. MPU ialah sebuah institusi atau badan yang berkuasa untuk
mengeluarkan fatwa di Aceh, yang berkedudukan di ibu negeri Aceh, iaitu Banda Aceh. Manakala Aceh adalah sebuah provinsi (negeri)
di negara Indonesia. Nama atau sebutan kepada negeri Aceh pernah berlaku perubahan. Antaranya ialah negeri Daerah Istimewa Aceh (D.I.
Aceh), Nanggroe Aceh Darussalam (NAD). Namun perkataan Aceh tidak pernah hilang dan tetap kekal Pada tanggal 17-18 Disember 1965
M di Banda Aceh, sebuah mesyuarat Alim Ulama se-Daerah Istimewa Aceh telah pun diadakan. Dalam mesyuarat itu para ulama
bersepakat untuk membentuk suatu wadah permusyawaratan ulama yang diberi nama dengan Majelis Permusyawaratan Ulama (MPU)
Aceh dengan Komisi pertamanya (A) ialah Komisi Ifta’. Sebelum MPU Aceh ditubuhkan, pada dasarnya himpunan ulama-ulama Aceh
pernah wujud dalam sebuah organisasi, iaitu PUSA. Setelah PUSA bubar, lahirlah fatwa-fatwa persendir ian dan fatwa-fatwa yang
dikeluarkan oleh organisasi kemasyarakatan, seperti Persatuan Tarbiyah Islamiyah (PERTI), Nahdlatul Ulama (NU), Muhammaddiyah
dan lain-lain.
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Struktur Organisasi MPU Acheh
MPU Acheh adalah sebuah institusi besar yang terdiri daripada beberapa bahagian. Antaranya ialah
bahagian penasihat lembaga yang disebut dengan Majelis Syuyukh, Pimpinan MPU, Komisi-komisi,
Panitia Musyawarah (Panmus), Badan Otonom dan Panitia Khusus (Pansus). Struktur MPU Acheh









Terdapat beberapa kaedah penulisan oleh ulama semasa yang boleh dijadikan suatu standard dalam
menghasilkan penulisan fatwa yang baik. Antara perkara-perkara asas dalam penulisan fatwa yang perlu
dititikberatkan termasuklah pendahuluan dan penutup, pendalilan dan persembahan fatwa.
a) Pendahuluan dan Penutup
Setiap penulisan harus mempunyai pendahuluan yang menarik dan kesimpulan atau penutup yang
tepat dan jitu. Pendahuluan mengikut Dr. Yusuf  Qaradhawi (1996) perlu diolah dengan baik, menarik
dan bersesuaian dengan pokok persoalan supaya masyarakat tidak merasakan jawapan yang dikeluarkan
itu terlalu asing baginya. Kenyataan ini disokong oleh Ibn Qayyim (1955) yang menyatakan, setiap
penulisan hendaklah dimulakan dengan pendahuluan agar pembaca bersedia menerimanya, terutama
apabila terhadap hukum yang baru dan asing bagi mereka. Selain itu, ia juga bertujuan untuk menarik
keinginan pembaca untuk terus membaca penulisan tersebut.
Pendahuluan seharusnya mengandungi maklumat umum atau latar belakang tentang topik persoalan.
Penyataan yang ditulis hendaklah ringkas dan padat serta tidak terlalu panjang, Wael Hallaq (1994),
menyebutkan bahawa bahagian pendahuluan harus mengandungi seperti ‘saya telah membaca persoalan
yang dikemukakan dengan teliti dan menimbangkan ia….’ . Sementara bahagian ini hendaklah diakhiri
dengan ungkapan seperti Allahu A’lam, wabillah al-taufiq dan ‘jika baik ia daripada Allah dan jika ia salah
dan silap ia daripada aku’ serta lain-lain perkataan yang hampir sama (Ibn Salh, 1986). Penutup pula
adalah merupakan kesimpulan atau rumusan terhadap sesuatu perbincangan. Bahagian ini adalah
bahagian akhir sesuatu penulisan.
b) Pendalilan
Prinsip seterusnya, ialah kaedah memberi dan menyediakan jawapan. Mufti bertindak sebagai
pembimbing, pemimpin dan penyuluh jalan bagi umat dan bukannya memperkenalkan suatu teori
baru. Setiap fatwa dari muftí adalah merupakan pegangan masyarakat di dalam melaksanakan ajaran
Allah (Qaradhawi, 1996). Oleh itu, jawapan yang disertakan dalil, hujah dan hikmatnya perlu dititik
beratkan dalam penulisan fatwa (Qaradhawi, 1996). Ibn Qayyim (1955) turut menyatakan, urusan
fatwa adalah berkaitan dengan hukum dan agama Allah. Oleh itu dalil dan hujah dari sudut agama
adalah diperlukan.
5Majelis Syuyukh merupakan lembaga kehormatan yang berfungsi memberikan pertimbangan dan nasihat kepada Pimpinan MPU
Aceh, iaitu ketua dan wakil ketua MPU Aceh. Jumlah mereka terdiri dari sembilan orang ulama kharismatik5(karismatik). Majelis Syuyukh
tidaklah termasuk sebagai anggota MPU Aceh. Keanggotaan Majelis Syuyukh ini ditetapkan dengan Surat Keputusan Majelis Permusyawaratan
Ulama Aceh nombor: 903/007/SK/2009.
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Seterusnya akan disebutkan beberapa urutan dalil yang seharusnya dinyatakan dalam menghasilkan
fatwa yang berkualiti. Berikut adalah huraian ringkas tentang dalil-dalil syarak dalam membuat sesuatu
ketentuan hukum dan perlu dijadikan senbahagian dari kaedah asas penulisan fatwa:
i) Al-Quran
Ulama bersependapat, Al-Quran adalah hujah utama di dalam pembentukan hukum yang wajib
ditaati dan datang dari Allah SWT. Terdapat tiga bentuk hukum di dalam Al-Quran iaitu kulliy, ijmaliy
dan tafsily (Mohd. Salleh, 1999). Bentuk kulliy ialah ayat-ayat yang memberi keterangan secara keseluruhan.
Kedua, ayat-ayat berbentuk ijmaliy, iaitu menerangkan hukum secara umum yang memerlukan keterangan
lebih lanjut. Ketiga, ayat-ayat berbentuk tafsily iaitu ayat-ayat yang mempunyai keterangan terperinci.
ii) Al-Sunnah
Menurut ahli usul, Al-Sunnah adalah segala yang dinukilkan dari Rasulullah SAW sama ada perkataan,
perbuatan atau taqrir (persetujuan) selain dari al-Quran yang menjadi dalil syarak (Zaydan, 1987). Al-
Sunnah terbahagi kepada tiga iaitu sunnat qawliyyat (perkataan), sunnat fi‘liyat (perbuatan) dan sunnat
taqririyat (persetujuan).
iii) Al-Ijma‘
Al-ijma‘ terbahagi kepada dua iaitu ijma‘ sarih dan ijma‘ sukuti. Ijma‘ pertama merupakan persepakatan
pendapat para mujtahid semasa terhadap hukum mengenai sesuatu perkara. Mereka menyatakan pendapat
masing-masing secara jelas. Ijma‘ ini juga disebut ijma‘ hakiki. Ia adalah menjadi sumber hukum. Ijma‘
kedua pula ialah sebahagian mujtahid menyatakan pendapat dengan tegas, manakala sebahagian yang
lain berdiam diri dan tidak pula menentangnya (Yaakob, 1988). Ijma‘ ini juga dikenali sebagai ijma‘
i‘tibari dan jumhur ulama mengatakan ia tidak boleh dijadikan hujah. Ini kerana mujtahid yang berdiam
sebenarnya belum tentu bersetuju, menyebabkan ia boleh dipertikaikan. Bagaimanapun ulama Hanafiyah
berpendapat, ia boleh dijadikan hujah. Alasannya, para mujtahid itu telah dibentangkan pendapat ulama
lain tetapi mereka memilih untuk berdiam diri walaupun berpeluang untuk menyokong atau sebaliknya
(Zaydan, 1987).
Jumhur ulama berpendapat, al-ijma‘ adalah merupakan dalil yang qat‘iy bagi hukum yang diijma‘kan,
jika ia menepati syarat-syaratnya. Ia mengikat kaum muslimin tanpa sebarang pertikaian (Zaydan, 1987).
Ertinya ia boleh dijadikan hujjah dan dalil bagi hukum syarak dan diwajibkan beramal dengannya
(Yaakob,1988).
iv) Al-Qiyas
Jumhur ulama berpendapat bahawa al-qiyas adalah hujah syarak ke atas hukum-hukum yang amali.
Al-qiyas digunakan setelah tidak ditemui hukumnya dalam Al-Quran, Al-Sunnah dan ijma’. Oleh itu
hukum yang diperolehi melalui al-qiyas ialah hukum syarak yang mengikat dan wajib diamalkan oleh
kaum muslimin (Zaydan, 1987). Peranan al-qiyas dalam sejarah hukum syarak sangat penting. Ia adalah
satu metodologi hukum yang menjadi satu sendi penting dalam memberi jawapan hukum kepada pelbagai
persoalan hidup yang semakin berkembang dan rumit (Mohd. Firdaus, 2002).
v) Al-Maslahah al-Mursalah
Maslahah dalam bahasa Arab berasal daripada perkataan salaha bererti kebaikan, manfaat dan
kemaslahatan. Sebaliknya adalah mafsadah, berasal daripada perkataan fasada yang bererti keburukan,
kemudaratan dan kerosakan. Setiap perkara yang mengandungi manfaat sama ada dengan mencapai
faedah dan kelazatan atau dengan menjauhkan kemudaratan dan kesakitan boleh dinamakan maslahat
(Ibn Qudamah 1981; Ibn Manzur, 1957).
Al-Ghazali berpendapat, maslahah bertujuan untuk menjaga lima matlamat syarak terhadap seluruh
makhluk iaitu menjaga kesucian agama, keselamatan diri, kesejahteraan akal, kesucian keturunan dan
keselamatan harta benda. Oleh itu, setiap tindakan yang bermatlamat untuk menjaga dan mengawal
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lima perkara tersebut dinamakan maslahat. Manakala setiap perkara yang boleh mengancam lima perkara
tadi dinamakan mafsadat, dan tindakan mencegahnya dipanggil maslahat (al-Ghazali, 1970; Yaakob, 1987)
Al-maslahat al-mursalat sebenarnya adalah ruang untuk menyerlahkan kemurahan Allah Yang Maha Agung
melalui pintu ijtihad bagi kebaikan hidup manusia di dunia ini dalam kerangka manhaj usul al-fiqh yang
telah digaris oleh ulama usul terdahulu (Wan Khudzri, 2006).
vi) Al-‘Urf
Al-‘urf dari segi bahasa, ialah sesuatu yang ma‘ruf, biasa diamalkan, yang dikira baik dan diterima
oleh akal yang sejahtera (Mohd Salleh, 1999). Menurut al-Ghazali (1970), al-‘urf  adalah perkara yang
telah mantap di dalam jiwa manusia dari segi akal fikiran dan diterima oleh tabiat yang sejahtera. Ia
menjadi kebiasaan kepada manusia mempunyai tabiat-tabiat yang sejahtera dalam sesebuah masyarakat
selagi  tidak berlawanan dengan syarak. Al-‘urf juga ialah sesuatu yang telah menjadi kebiasaan kepada
masyarakat dalam kehidupan harian sama ada perkataan atau amalan ( Khallaf, 1986).
Selain al-‘urf, terdapat istilah al-‘adat yang mempunyai pengertian yang sama (Yaakob, 1996). Bahkan
apabila dikatakan “hukum ini thabit dengan ‘urf dan ‘adat” bukanlah bererti ‘adat itu berlainan dari ‘urf,
tetapi kedua-duanya adalah sama (Zaydan, 1987). Namun, ‘adat lebih umum daripada ‘urf dan ia
mencakupi sama ada perkara yang dibiasakan pada setiap orang, khusus bagi dirinya mahupun oleh
masyarakat. ’Adat berbeza daripada ’urf kerana ia terbit daripada orang perseorangan dan kumpulan,
manakala ‘urf pula hanya terbit dari kumpulan atau orang ramai. Selain itu, ‘adat bersumberkan akal
fikiran, naluri atau tabiat semulajadi atau sesuatu peristiwa khusus, sedangkan ‘urf pula hanya
bersumberkan kepada akal sahaja (Yaakob, 1988) Keunikan ’urf  kerana ia terbentuk dari kebiasaan
manusia yang terbit dari pelbagai golongan, sama ada golongan awam mahupun golongan tertentu. Ia
berbeza dengan ijma’ yang terbentuk dari kesepakatan para ulama sahaja (Khallaf, 1986).
Seterusnya penulisan fatwa yang mantap seharusnya memaparkan penyelidikan yang diterokai melalui
proses istinbat hukum. Maka sudah semestinya setiap yang terhasil melalui istinbat, umpamanya sumber
yang digunakan untuk mencapai suatu titik penghukuman dipaparkan kepada umum. Sumber-sumber
itu tidak harus dipinggirkan dalam membentuk penulisan fatwa. Hal ini dapat membantu masyarakat
memahami sesuatu fatwa dengan lebih baik.
Kesimpulanya kaedah penulisan fatwa seharusnya, pertama, setiap penulisan hendaklah dimulakan
dengan pendahuluan dan diakhiri dengan penutup yang jitu. Kedua, penulisan fatwa hendaklah
memasukkan dalil-dalil berdasarkan kaedah istinbat dan hujahannya. Selain itu jawapan juga boleh
memasukkan unsur-unsur luar yang diyakini membantu pembaca lebih memahami fatwa yang ditulis.
Penulisan fatwa harus menyatakan dengan jelas fatwa yang dipilih.
Analisa Penulisan Fatwa Kedah dan Acheh
Pola pembentukan sub tema dalil dalam penulisan fatwa
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Berdasarkan jadual 1 di bawah, jumlah fatwa yang meletakkan dalil dan rujukan dalam penulisan
fatwa adalah sebanyak 163 (28.8%) fatwa dari jumlah keseluruhan fatwa iaitu 566. Berdasarkan
kepada pecahan pendalilan bagi jilid-jilid fatwa, dapatan kajian menunjukkan sebanyak 81 (49.7%)
rujukan dinyatakan dalam penulisan fatwa. Manakala sebanyak 82 (50.3%) menyatakan dalil-dalil
al-Qur’an, Sunnah, Ijma’ dan Qiyas dalam penulisan fatwa di Kedah. Ini menunjukkan sebanyak
403 (71.2%) fatwa lagi tidak menyatakan dalil dan juga rujukan dalam penulisan fatwa yang
dikeluarkan. Pecahan kekerapan penulisan berdasarkan rujukan dan dalil dihuraikan secara lanjut
di bawah ini.
Dalil-dalil syarak/rujukan mengikut jilid.
a) Al-Qur’an
Selaras dengan peruntukan menyatakan bahawa sebarang persoalan hendaklah diselesaikan
berdasarkan pendapat mazhab Syafi’i. Enakmen 2008, Seksyen 26(1) menyebutkan:
“Dalam mempertimbangkan apa-apa fatwa di bawah seksyen 21 atau memperakukan apa-apa
pendapat di bawah seksyen 25 Jawatankuasa fatwa hendaklah, pada lazimnya mengikut qaul muktamad
Mazhab Syafi’i berlandaskan al-Quran...”
Namun, hasil dari penelitian ke atas penulisan fatwa yang mempunyai rujukan dan dalil, didapati
hanya 10.4% (17) fatwa sahaja yang meletakkan dalil al-Quran. Berdasarkan kepada rajah 7, jilid 1
sebanyak 8 (47%), diikuti jilid 2 sebanyak 5 (29%) fatwa. Manakala jilid 4 pula sebanyak 3 (18%) dan
jilid 3 hanya 1 (6%) fatwa sahaja.
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Kekerapan al-Quran dalam penulisan fatwa
b) Al-Hadis
Berdasarkan peruntukan, hadis adalah sumber seterusnya yang diaplikasikan oleh pihak Jawatankuasa
Fatwa Negeri Kedah dalam mengeluarkan fatwa. Peruntukan enakmen 2008 menyebutkan:
“Dalam mempertimbangkan apa-apa fatwa di bawah seksyen 21 atau memperakukan apa-apa
pendapat di bawah seksyen 25 Jawatankuasa Fatwa hendaklah, pada lazimnya mengikut qaul muktamad
Mazhab Syafi’i berlandaskan al-Quran dan hadis”.
Maka berdasarkan peruntukan di atas, hadis juga adalah merupakan sumber kepada hukum yang
dilaksanakan di negeri Kedah. Setiap keputusan fatwa yang dikeluarkan akan dirujuk kepada hadis
terlebih dahulu.
Dapatan kajian menunjukkan hampir 24.5% (40) penulisan fatwa yang dikeluarkan adalah merujuk
kepada hadis. Manakala berdasarkan pecahan jilid pula, rajah 8 memaparkan jilid 1 adalah sebanyak 21
(53%) fatwa, jilid 2, 9 (22%) fatwa, jilid 3 pula 4 (10%) dan jilid 4 sebanyak 6 (15%) fatwa.
Kekerapan hadis dalam penulisan fatwa.
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c) Al-Ijma’
Ijma’, seperti dimaklumi adalah kesepakatan pendapat dalam kalangan ulama di seluruh negara
Islam pada suatu masa dalam sesuatu masalah. Ia melibatkan permasalahan yang belum terdapat sumber
hukum sama ada daripada al-Quran atau Sunnah. Sumber ini juga termasuk di dalam kerangka istinbat
oleh Jawatankuasa Fatwa (JKF) negeri Kedah. Peruntukan jelas menyebutkan:
Seksyen 26 (1): “Dalam mempertimbangkan apa-apa fatwa di bawah seksyen 21 atau memperakukan
apa-apa pendapat di bawah seksyen 25 Jawatankuasa fatwa hendaklah, pada lazimnya mengikut
qaul muktamad Mazhab Syafi’i berlandaskan…, Ijma’ Ulamak…”
Walaupun ijma’ sebahagian daripada sumber hukum, namun dalam konteks pemakaian, pihak
Jawatankuasa Fatwa tidaklah melakukan ijma’ dalam sesuatu permasalahan. Ertinya, tidak timbul lagi
persoalan perselisihan atau perbezaan yang ketara dalam isu kefatwaan. Ini kerana mufti dan
Jawatankuasa Fatwa hari ini ialah mereka yang beriltizam dan terikat dengan mazhab tertentu seperti
mazhab Syafi’i di Malaysia. Golongan ini bukannya mujtahid, bahkan semuanya muqalidin kepada pendapat
mazhab sedia ada. Oleh itu, ijma’ yang lakukan lebih kepada melihat dan mencari pandangan ijma’
ulama-ulama terdahulu. Muftí dan Jawatankuasa Fatwa hanya mengadakan mesyuarat dan mengambil
kata putus tentang sesuatu hukum yang telah di ijma’kan. Dapatan kajian berdasarkan jadual 1,
menunjukkan sebanyak 19 (11.7%) penulisan fatwa menggunakan ijma’ dalam mengeluarkan hukum.
Berdasarkan pecahan jilid pula, rajah 9 di bawah menunjukkan jilid 1 sebanyak 6 (32%) fatwa, jilid 2
dan jilid 3 adalah sebanyak 5 (26%) fatwa dan jilid 4 pula sebanyak 3 (16%) fatwa.
d) Al-Qiyas, Al-Maslahah al-Mursalah dan ‘Urf
Qiyas dalam istilah usul al-fiqh bermaksud menetapkan hukum sesuatu perbuatan atau masalah
yang belum ada hukumnya berdasarkan masalah lama yang sudah ada hukumnya, sekiranya kedua-
duanya mempunyai illat yang sama. Sepertimana Imam Syafi’i menerima qiyas sebagai sumber hukum
bagi kes yang tidak terdapat nas tentang hukumnya, sama ada dari al-Quran atau sunnah, begitulah juga
amalan dalam kaedah istinbat di negeri Kedah. Enakmen 2008 seksyen 26 (1) memperuntukkan:
“Dalam mempertimbangkan apa-apa fatwa di bawah seksyen 21 atau memperakukan apa-apa
pendapat di bawah seksyen 25 Jawatankuasa Fatwa hendaklah, pada lazimnya mengikut qaul muktamad
Mazhab Syafi’i berlandaskan … dan Qiyas’ ”
Berdasarkan kepada analisis yang dijalankan, hanya 6 (3.7%) sahaja meletakkan qiyas dalam penulisan
fatwa. Manakala sumber-sumber lain seperti al-maslahah mursalah dan urf  turut dijadikan sebahagian
dari kaedah istinbat untuk mengeluarkan hukum, walaupun ia tidak dimuktamadkan dalam peruntukkan
Kekerapan ijma’ dalam penulisan fatwa.
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Enakmen 2008. Rumusannya, berdasarkan kepada dalil-dalil syarak dan rujukan dalam penulisan fatwa,
dalil dari sunnah adalah lebih kerap digunakan iaitu sebanyak 40 (24.5%), kemudian diikuti oleh ijma’
sebanyak 19 (17.%) dan seterusnya al-Quran sebanyak 17 (10.4%). Hanya 6 (3.7%) fatwa sahaja
meletakkan qiyas dalam penulisan Fatwa Negeri Kedah.
Perbincangan
a) Pendahuluan dan Kesimpulan
Berbalik kepada kaedah supaya fatwa didahului dengan pendahuluan yang ringkas. Pihak
jawatankuasa fatwa Kedah didapati dalam sesetengah fatwa mereka mengemukakan pendahuluan sebagai
awalan kepada penulisan mereka. Begitu juga amalan penulisan yang terdapat di Acheh. Penulisan fatwa
di Acheh melibatkan beberapa peringkat bermula dari mendengar, menimbang, mengingat, memperhatikan
dan akhirnya memeutuskan/menetapkan. Penulisan dalil-dalil disertakan dalam peringkat mengingat
dan ada juga diperingkat menetapkan.
Tetapi terdapat juga penulisan yang tidak didahului dengan pendahuluan. Hakikatnya, pendahuluan
yang diberikan adalah sebagai suatu persediaan kepada pembaca supaya tidak merasakan jawapan tersebut
terlalu asing atau janggal baginya. Oleh itu, kaedah menulis pendahuluan dalam penulisan fatwa perlu
diamalkan untuk membantu pembaca memahami persoalan berikutnya.
Kesimpulan pula adalah kata akhir atau penutup kepada penghukuman sesuatu persoalan. Ia merupakan
rumusan akhir kepada perbincangan yang berlaku. Oleh itu, penulisan penutup perlu untuk memantapkan
pembaca terhadap keputusan pihak jawatankuasa fatwa. Dalam hal ini, pihak yang JKF Kedah didapati tidak
konsisten dalam penulisan kesimpulan. Namun penulisan fatwa Acheh meletakan kesimpulan atau penutup
diperingkat menetapkan atau memutuskan. Menariknya penulisan fatwa Acheh menambah kesimpulan dengan
meletakkan nama-nama pimpinan tertinggi MPU dalam setiap pengakhiran fatwa mereka.
b) Pendalilan
Umumnya didapati penulisan fatwa Kedah adalah tidak seimbang dari sudut penulisan dalil. Terdapat
fatwa yang mengemukakan dalil secara terperinci dan terdapat juga fatwa yang tidak mengemukakan
dalil. Sepatutnya penggunaan dalil dalam penulisan fatwa disertakan. Hal ini boleh meyakinkan masyarakat
terhadap sesuatu fatwa. Kajian juga menampakkan pihak JKF Kedah mendasarkan setiap hukuman
yang dikeluarkan berdasarkan dalil-dalil dalam urutan kaedah istinbat. Terdapat ayat al-Quran, Hadis,
Ijma’ dan lain-lain digunakan sebagai dalil untuk mengukuhkan fatwa. Dalil-dalil ini penting untuk
menyatakan bahawa fatwa tersebut adalah merupakan sesuatu yang dikeluarkan berlandaskan kepada
nas-nas yang kukuh dan telah thabit di dalam Islam.
Manakala penulisan fatwa oleh MPU pula agak menarik di mana berdasarkan beberapa fatwa yang
dikaji kebanyakanya disertakan dalil-dali dalam peringkat mengingat dan ada juga diperingkat
menetapkan. Urutan dalil berdasarkan kaedah istinbat turut disertak. Namun pengkaji belum mempuyai
ruang untuk mengkaji dan menganalisis setiap fatwa yang dikeluarkan oleh MPU Acheh.
Kesimpulan
Kekuatan sesuatu fatwa adalah bergantung kepada hujahan yang dikemukakan. Hujahan-hujahan itu
adalah hasil dari proses istinbat yang dilakukan Ringkasnya untuk menghasilkan suatu bentuk penulisan
fatwa yang baik dan mampu difahami, maka kaedah-kaedah di atas perlu direalisasikan. Al-Quran, al-Sunnah,
al-Ijma, al-Qiyas dan lain dalil yang telah dibincangkan adalah antara hujahan yang perlu ditulis apabila
dipersembahkan kepada masyarakat. Ini kerana kekuatan fatwa juga diukur dari kefahaman masyarakat.
Oleh itu, bentuk penulisan yang betul perlu diterapkan agar masyarakat memahami, menerima dan
mengamalkan setiap fatwa yang dikeluarkan. Secara umumnya penulisan fatwa di Kedah dan juga Acheh
memaparkan setiap perincian dalil yang digunakan. Namun kaedah penulisan sebegini seharusnya dikekalkan
dalam setiap penulisan fatwa yang disampaikan kepada masyarakat terutamanya penulisan fatwa diKedah.
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A. Pendahuluan
Kehidupan di Dunia adalah kesenangan maka seharusnya semua orang menjadikan dunia adalahnegeri tempat beramal. Barangsiapa yang bertemu dengan dunia dalam rasa benci kepadanyaatau zuhud, akan berbahagialah dia dan beroleh faedah dalam persahabatan itu. Tetapi
barangsiapa yang tinggal dalam dunia, lalu hatinya rindu dan perasaannya tersangkut kepadanya, akhirnya
dia akan sengsara. Dia akan terbawa kepada suatu masa yang tidak dapat tertahankan deritanya. Tafakur
membawa kita kepada kebaikan dan berusaha mengerjakannya. Menyesal atas perbuatan jahat membawa
kepada meninggalkan kejahatan itu. Barang yang fana walau bagaimanapun banyaknya, tidaklah dapat
menyamai barang yang baqa (kekal), walaupun sedikit. Awasilah dirimu dari dunia yang cepat datang
dan cepat pergi ini, dan yang penuh dengan tipuan.
Menurut Hasan al-Basri, zuhud adalah, “memerlakukan dunia ini hanya sebagai jembatan yang
hanya sekedar untuk dilalui dan sama sekali tidak membangun apa-apa di atasnya.” Konsep dasar pendirian
tasawuf Hasan al-Basri adalah zuhud terhadap dunia, menolak  kemegahannya, semata menuju
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Kehidupan di Dunia adalah kesenangan, maka seharusnya semua orang menjadikan dunia sebagai negeri tempat
beramal. Barangsiapa yang menjadikan dunia dalam rasa zahid, akan berbahagialah dia dan beroleh faedah dalam
kehidupannya. Tetapi barangsiapa yang tinggal dalam dunia, lalu hatinya rindu dan terpikat secara berlebihan,
maka perasaannya selalu terpikat , akhirnya dia akan sengsara. Dia akan terbawa kepada suatu masa yang tidak
dapat tertahankan deritanya. Tafakur membawa kita kepada kebaikan dan berusaha mengerjakannya. Menyesal
atas perbuatan jahat membawa kepada meninggalkan kejahatan itu. Barang yang fana walau bagaimanapun banyaknya,
tidaklah dapat menyamai barang yang baqa (kekal), walaupun sedikit. Awasilah dirimu dari dunia yang cepat
datang dan cepat pergi ini, dan yang penuh dengan tipuan. Menurut Hasan al-Basri, zuhud adalah, “memerlakukan
dunia ini hanya sebagai jembatan yang hanya sekedar untuk dilalui dan sama sekali tidak membangun apa-apa di
atasnya.” Konsep dasar pendirian tasawuf Hasan al-Basri adalah zuhud terhadap dunia, menolak  kemegahannya,
semata menuju kepadaAllah, tawakal, khauf, dan raja’, semuanya tidaklah terpisah. Jangan hanya takut kepada
Allah, tetapi ikutilah ketakutan itu dengan pengharapan. Takut akan murka-Nya, tetapi mengharap karunia-
Nya. Bagi Al-Ghazali rasio manusia tidak bisa memperoleh pengetahuan yang sebenarnya tentang Tuhan, sedang
hati (qalb) bisa mengetahui hakikat segala sesuatu dan mampu mengetahui rahasia Tuhan. Ketika qalbu bersih di
waktu itulah Tuhan menurunkan cahaya-Nya kepada seorang sufi, sehingga yang dilihatnya hanyalah Tuhan dan
disinilah menunjukkan bahwa seseorang telah sampai ketingkat ma’rifah. Ma’rifah serupa ini diakui oleh ahli sunnah
yang menyebabkan tasawuf diterima bagi kaum syariat, yang sebelumnya ditentang oleh mereka karena telah menyeleweng
dari ajaran-ajaran Islam
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kepadaAllah, tawakal, khauf, dan raja’, semuanya tidaklah terpisah. Jangan hanya takut kepada
Allah, tetapi ikutilah ketakutan itu dengan pengharapan. Takut akan murka-Nya, tetapi mengharap
karunia-Nya.
Bagi Al-Ghazali rasio manusia tidak bisa memperoleh pengetahuan yang sebenarnya tentang Tuhan,
sedang hati (qalb) bisa mengetahui hakikat segala sesuatu dan mampu mengetahui rahasia Tuhan. Ketika
qalbu bersih di waktu itulah Tuhan menurunkan cahaya-Nya kepada seorang sufi, sehingga yang dilihatnya
hanyalah Tuhan dan disinilah menunjukkan bahwa seseorang telah sampai ketingkat ma;rifah. Ma’rifah
serupa ini diakui oleh ahli sunnah yang menyebabkan tasawuf  diterima bagi kaum syariat, yang
sebelumnya ditentang oleh mereka karena telah menyeleweng dari ajaran-ajaran Islam
B. Pembahasan
1. Pengertian dan sejarah singkat perkembangan Tasawuf
Menurut Ibnu Khaldun dalam “Muqaddimah” nya menyatakan bahwa tasawuf  adalah salah satu di
antara ilmu-ilmu syari’at yang baru tumbuh dalam agama Islam. Asal mulanya adalah dari amal perbuatan
salaf  al-shaalihiin, dari sahabat-sahabat Nabi, para Tabi’in, dan orang-orang yang sesudah itu. Maksudnya
ialah menuruti jalan kebenaran dan petunjuk Allah (hidayah).
Tasawuf  adalah nama lain dari mistisisme dalam Islam, dan oleh kaum orientalis Barat disebut
sufisme. Kata sufisme dalam istilah Barat khusus dipakai untuk istilah mistisisme dalam Islam. Sufisme
tidak dipakai untuk mistisisme yang terdapat dalam agama- agama lain.1 Telah disebutkan bahwa ada
segolongan umat Islam yang belum merasa puas dengan pendekatan diri kepada Tuhan melalui ibadat,
salat, puasa dan haji.Mereka ingin merasa lebih dekat lagi dengan Tuhan.2 Bahkan kalau bisa menyatu
dengan Allah melalui jalan dan cara, yaitu Maqaamat dan Ahwaal .
Mistisisme bertujuan memperoleh suatu hubungan khusus langsung dari Tuhan. Hubungan yang
dimaksud adalah sebagai manifestasi manusia sebagai hamba yang harus senantiasa mengabdikan dirinya
kepada Allah Swt.. Tasawuf  mengajarkan cara mensucikan diri, meningkatkan moral dan membangun
kehidupan jasmani dan rohani guna mencapai kebahagiaan abadi. Unsur utama tasawuf adalah penyucian
jiwa, dan tujuan akhirnya adalah kebahagiaan dan keselamatan abadi.
Istilah tasawuf   belum ada pada zaman Rasulullah Saw., sebab penamaan cabang- cabang ilmu
syari’at belum ada pada waktu itu, tetapi praktek-praktek ilmu tersebut sudah ada sejak zaman Rasulullah
Saw.. Dalam perkembangannya tasawuf  mendapatkan berbagai kendala, ada pendapat yang mengatakan
bahwa tasawuf  bukan berasal dari Islam itu sendiri tetapi merupakan pengaruh dari ajaran-ajaran agama
lain. Oleh karena itu, untuk lebih jelasnya, dalam makalah ini penulis akan memaparkan beberapa
persoalan yang berhubungan dengan asal-usul taswuf dan sejarah perkembangannya.
Berbicara masalah sejarah perkembangan tasawuf  dalam Islam, maka sesungguhnya pertumbuhan
dan perkembangan tasawuf itu sama dengan pertumbuhan dan perkembangan Islam itu sendiri. Hal ini
mengingat keberadaan tasawuf adalah sama dengan keberadaan agama Islam itu sendiri. Karena pada
hakikatnya agama Islam itu ajarannya hampir bisa dikatakan bercorak tasawuf. Dimulai sejak zaman
Nabi Muhammad Saw., bahkan sebelum Nabi Muhammad diangkat secara resmi oleh Allah sebagai
Rasul, kehidupan beliau sudah mencerminkan ciri-ciri dan perilaku kehidupan sufi, dimana bisa dilihat
dari kehidupan sehari-hari beliau yang sangat sederhana dan menderita, disamping menghabiskan waktunya
dalam beribadah dan ber taqarrub pada Tuhannya.3
Kalau kita kembali kepada sejarah tasawuf, yang mula- mula timbul memanglah zahid- zahid. Di
zaman Nabi, telah ada Sahabat- sahabat yang menjauhkan diri dari kehidupan duniawi, banyak berpuasa
1Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dalam Islam (Cet. XII; Jakarta: PT Bulan Bintang, 2010(, h. 43.
2Harun Nasution, Islam Ditinjau dari Berbagai Aspeknya (Jakarta: UI-Press, 1985), h. 71.
3Ibid, h. 36.
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di siang hari dan salat dan membaca al-Qur’an di malam hari, seperti Abdullah bin Umar, Abu al-Darda’,
Abu Zar al-Ghifari, Bahlul Ibn Zuaib, dan Kahmas al- Hilali.4
Zahid pertama dan termasyhur dalam sejarah tasawuf  adalah Hasan al-Basri (642-728 M) dengan ajaran
khauf dan raja’ nya. Sejak itu muncullah benih-benih sistemasi tasawuf beserta garis-garis besar mengenai
jalan (thariq) penempuhan ibadah sufi yang sudah kelihatan disusun. Ini disusul kemudian pada akhir abad I
dengan tampilnya Rabi’ahal-Adawiyah (714-801 M) yangterkenaldengan ajaran al-hubb (cinta) Ilahinya itu.5
Pada abad I dan II H belum bisa sepenuhnya disebut fase tasawuf, tapi lebih tepat disebut fase
kezuhudan. Istilah yang dikenal pada masa ini adalah “ kehidupan zahid”, sebagai sikap jiwa yang lebih
menyukai kehidupan akhirat dan ibadah dari pada keduniaan.6
Memasuki akhir abad II H, terlihat adanya “peralihan” dari kehidupan zuhud ke tasawuf. Sekalipun
sangat sulit membedakan secara tepat dan pasti adanya peralihan itu, tapi secara umum pendapat yang
mengatakan bahwa adanya kecenderungan membicarakan konsep tasawuf  maka masa tersebut dinamai
masa peralihan.
Menurut Nicholson dalam Mystic of  Islam, untuk membedakan antara kezuhudan dan kesufian
sangatlah sulit, sebab pada umumnya para tokoh kerohanian pada masa ini adalah orang- orang zuhud.
Oleh sebab itu, menurut al-Taftazani dalam “Madkhal ila al- Tasawuf  al- Islami” mereka itu lebih layak
dinamai zahid daripada sebagai sufi.
Memasuki awal abad III H perkembangan tasawuf sudah mulai jelas, dan istilah tasawuf sudah dikenal
secara meluas. Perkembangan tersebut disebabkan prinsip–prinsip teoritisnya sudah mulai tersusun secara
sistematis, sekaligus aturan – aturan praktisnya  (istilahasuk karakteristik tasawuf, maqam dan ahwal). Prinsip
– prinsip teoritis dan praktis tersebut dikaji dan dianalisa oleh para sufi itu sendiri, dan dari hasil kajian itu
maka lahirlah tiga bentuk tasawuf, yaitu tasawuf akhlaqi, tasawuf falsafi, dan tasawuf amali.7
Apabila pada masa sebelumnya praktisi kerohanian digelari dengan sebutan zahid, maka pada permulaan
abad ketiga hijriyah mendapat sebutan Sufi. Pada kurun waktu ini para zahid sudah sampai pada persoalan
apa itu jiwa yang bersih, apa itu moral dan bagaimana metode pembinaannya dan perbincangan masalah
teoritis lainnya. Tindak lanjut dari perbincangan ini, maka bermunculanlah berbagai teori tentang jenjang-
jenjang yang harus ditempuh oleh seorang sufi (al-maqamat) serta ciri- ciri yang dimiliki seorang sufi pada
tingkat tertentu (al-haal). Dari sini kemudian mulai berkembang pembahasan tentang al-ma’rifaat, serta
perangkat sampai pada tingkat fana dan ittihaad.8 Hal ini dikarenakan tujuan utama kegiatan rohani mereka
tidak semata – mata kebahagiaan akhirat yang ditandai dengan pencapaian pahala dan penghindaran siksa,
akan tetapi untuk menikmati hubungan langsung dengan Tuhan yang didasari dengan cinta.
Pada akhir abad III H muncul lembaga pendidikan yang di dalamnya terdapat kegiatan pengajaran tasawuf
dan latihan ruhaniyah lainnya yang dikenal dengan istilah “Tarekat”. Abad IV H tasawuf  berkembang pesat
dan mencapai puncak keemasannya, sebab unsur filsafat semakin kuat mempengaruhi bentuk tasawuf
dikarenakan banyak literatur–literatur filsafat yang sudah diterjemahkan ke dalam bahasa arab.
Pada abad ini pula mulai dijelaskan antara perbedaan ilmu lahir dengan ilmu batin, dalam tasawuf
dibagi empat, yaitu ilmu syari’ah, ilmu thariqah, ilmu haqiqah, dan ilmu ma’rifah.9 Begitu pula ditandai
dengan muncul dan berkembangnya ilmu baru dalam budaya khazanah Islam, yakni ilmu tasawuf  yang
tadinya hanya berupa pengetahuan praktis atau semacam pola hidup keberagamaan. Selama kurun waktu
itu, tasawuf  berkembang terus ke arah yang lebih spesifik, seperti konsep intuisi, al-kasyf, dan al-zawq.10
4Harun Nasution, op, cit., h. 74.
5Muhammad Sholikhin, Tasawuf Aktual Menuju Insan Kamil (Cet. I; Semarang: Pustaka Nuun, 2004), h. 57.
6Ummu Kalsum Yunus, Ilmu Tasawuf( Cet. I; Makassar: Alauddin Press, 2011), h. 58.
7Ibid., h. 60.
8Muhammad Room, Implementasi Nilai- nilaiTasawuf  dalam Pendidikan Islam, (Cet.III; Makassar: YAPMA Makasar, 2010), h. 115.
9Ummu Kalsum Yunus, op. cit., h. 61.
10Uraian lebih lanjut lihat, Abual-Wafa al-Ganimi al- Taftazani, Madkhal Ila al-Tasawwuf  al-Islamiy (Kairo: Dar al-Tsaqafat wa al-Tawzi’,
1983), h. 80-82.
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Tokoh-tokoh sufi pada abad ini antara lain: Haris al- Mahasibi, Zunnun al- Misri, Junaid al-
Bagdadi, Abu Naser al- Sarraj al- Tusi, Abu Bakar al- Kalabaziy, Yazid al- Bustaniy dan Mansur
Hallaf.
2. Maqam dalam Tasawuf
Untuk berada lebih dekat pada Tuhan, seorang sufi harus menempuh jalan panjang yang berisi
stasion-stasion yang disebut maqamat. Maqamat adalah bentuk jamak dari maqam dalam istilah Arab.
Maqamat atau stages dan stations dalam bahasa Inggeris. Disamping istilah maqamat ini dalam literatur
tasawuf terdapat pula istilah ahwal (bentuk jamak dari haal).11 Jadi di dalam ajaran tasawuf dikenal
istilah dan ahwal.
Maqam adalah tahapan atau tingkatan spritual yang telah dicapai oleh seorang sufi. Abu Nasr al-
Sarraj al-Tusi mengatakan maqam sebagai tingkatan seorang hamba di sisi Allah swt yang diperolehnya
karena ibadah, mujahadah, riyadah dan putusnya hubungannya dengan selain Allah.12 Maqam juga berarti
hasil dari kesungguhan dan perjuangan yang terus menerus. Seseorang baru dapat berpindah dan naik
dari satu maqam ke maqam yang lebih tinggi setelah melalui latihan dan menanamkan kebisaaan-kebisaaan
yang lebih baik lagi dan telah pula menyempurnakan syarat-syarat yang harus ada pada maqam di
bawahnya.13
Menurut imam al-Qusyairy, maqam ialah tahapan adab (etika) seorang hamba dalam wushul
kepada-Nya dengan macam upaya, di-wujud-kan dengan suatu tujuan pencarian dan ukuran tugas.
Masing-masing berada dalam tahapannya sendiri ketika dalam kondisi tersebut, serta tingkah laku
riyadah menuju kepada-Nya.
Syaratnya, seorang hamba tidak akan menaiki dari suatu maqam ke maqam lainnya sebelum terpenuhi
hokum-hukum maqam tersebut. Barangsiapa yang belum terpenuhi qana’ah, belum bisa mencapai taslim.
Siapa yang tidak bertaubat, tidak sah pula ber-inabat. Dan barangsiapa yang tidak wara’, tidak sah untuk
ber-zuhud.
Al-maqam berarti iqamah, sebagaimana kata al-madkkal berarti idkhaal, dan al-makhraj berarti al-
ikhraj. Tidak seorang pun sah menahapi suatu maqam, kecuali peyaksian terhadap kedudukan Allah swt.
Terhadap dirinya dengan maqam tersebut, yang dengannya struktur bangunan ruhaninya benar menurut
pondasi yang shahih.
Al-hal berbeda dengan maqam, hal bukan diperoleh atas usaha manusia tetapi didapat sebagai
pemberian atau anugerah dan rahmat dari Tuhan. Ahwal datang tanpa bewujud dan bersifat sementara.
Sedang maqam diperoleh dengan usaha yang keras. Dan untuk dapat pindah dari satu stasion ke stasion
yang lain diperlukan waktu yang panjang serta latihan yang berat disertai usaha yang keras.14
Para Ulama berbeda pendapat tentang susunan maqamat:
Menurut abu al-Qasim al-Karim al-Quraisy, maqamat adalah sebagai berikut: Taubat, wara’, zuhud,
tawakkal, sabar, ridha.15 Dan Abu Bakar Muhammad a-Kalabadi sebagai yang diikuti oleh Harun Nasution
adalah: taubat, zuhud, sabar, kefakiran, kerendahan hati (tawadhu), takwa, tawakkal, kerelaan (ridha),
cinta dan ma’rifat. Tetapi maqam yang bisaa disebut menurut Harun Nasution adalah: taubat, zuhud,
sabar, tawakkal, kerelaan (ridha).16
Berikut ini akan dikemukakan beberapa maqamat yang dalam bahasa Inggris disebut stages dan sta-
tions:
11Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dalam Islam,Selanjutnya disebut Falsafat (Jakarta: Bulan Bintang, 1992), h. 62.
12Asmaran As, Pengantar Studi Tasawuf, (Jakarta: RajaGrafindo Persada, 1994), h. 105.
13Ibid.,
14Lihat al-Qusyairy, loc. cit.,
15Ibid., h. 326.
16Harun Nasution (Falsafat), op. cit., h. 62, loc.cit
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1. Maqamat
a. Taubat
Taubat dari segi bahasa berarti ruju’. Taubat adalah kembali dari perbuatan yang tercela kepada
perbuatan yang terpuji menurut syariat. Sebab ada sabda nabi bahwa penyesalan itu adalah taubat
 ﺔﺑﻮﺘﻟﺍ ﻡﺍﺪﻨﻟﺍ .17
Taubat adalah asal setiap maqam dan hal. Ia meruapakan awal landasan dari maqam. Taubat ibarat
tanah untuk sebuah bangunan. Oleh karena itu siapa yang tidak bertaubat tidak akan punya maqam
dan hal.18
Orang yang bertaubat adalah orang yang kembali dari sifat tercela ke sifat-sifat yang terpuji. Orang
yang bertaubat adalah orang yang kembali atau taubat dari pelanggaran agama karena takut akan azab
Allah, dinamakan Thaib (ﺐﺋﺎﺗ ), orang yang kembali dari pelanggaran karena malu kepada Allah swt
dinamakan Munib (ﺐﻴﻨﻣ ) dan taubat dari pelanggaran karena untuk mengagungkan kebesara Allah
dinamakan Awwab (ﺏﺍﻭﺃ ).19
Dalam buku al-Risalah al-Qusyairiyah disebutkan syarat taubat itu ada 3:
1. Menyesal atas pelanggaran agama yang telah dilakukannya.
2. Meninggalkan pelanggaran itu seketika.
3. Berkeinginan keras untuk tidak kembali melakukan pelanggaran.20
Menurut Harun Nasution bahwa taubat yang sebenarnya dalam faham sufisme ialah lupa kepada
segala hal kecuali kepada Tuhan.
Taubat merupakan langkah awal dan sebagai syarat mutlak yang harus dilalui bagi seorang calon
sufi. Oleh karenanya ia diletakkan sebagai maqam yang pertama. Sebab orang yang tidak bertaubat tidak
akan mungkin berada sedekat mungkin denga Tuhan yang Maha suci. Untuk itu harus terlebih dahulu
membersihkan dirinya dengan jalan taubat.
b. Wara
Wara ialah menjauhi hal-hal yang tidak baik. Dalam pengertian sufi, wara berarti meninggalkan
segala sesuatu yang subhat, atau didalamnya terdapat keragu-raguan tentang halalnya sesuatu.21
Ibrahim bin Adham mengatakan wara adalah meninggalkan segala sesuatu yang subhat dan yang
tidak perlu, termasuk kemewahan.Wara ini adalah awal dari pada zuhud yaitu menjauhi segala yang
diharamkan agama.22
Wara terbagi atas 2 kategori:
1. Wara zhahir, yaitu tidak bergerak kecuali untuk tujuan kepada Allah.
2. Wara bathin, yaitu tidak terbetik dan tidak terbetik dan tidak mengisi hatinya kecuali hanya
kepada Allah swt.23
Wara sebagai suatu maqam yang merupakan awal dari zuhud. Calon sufi yang berada pada maqam ini
berusaha menjauhkan diri dari hal-hal yang subhat terlebih lagi yang haram. Karena di dalam hatinya
tidakkah menempatkan sesuatu selain dari mengingat Allah swt. Dan segala tujuan perbuatannya tidaklah
dilakukan kecuali hanya kepada Allah swt.
17Ibid., h. 77.
18Al-syekh Muhammad Amin al-Kurdi al-Nahsyabandy (selanjutnya disebut al-Nahsyabandy, al-Qulub Fi Muamalat ‘Allami al-Ghuyub
(Mesir: al-Maktabat al-Syahirat, 1384 H., h. 467.
19Ibid.
20al-Qusyairy, loc. cit.
21Harun Nasution (Falsafat), op. cit., h. 67.
22Ibid. dan lihat Ibrahim Basyuny, Nasyuat al-Tashawuf  al-islamy (Mesir: Dar al-Ma’arif, 1969), h. 129
23al-Qusyairy, op. cit., h. 91.
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c. Zuhud
Zuhud bagi seorang calon sufi adalah merupakan maqam yang terpenting, zuhud yaitu keadaan
meninggalkan dunia dan hidup kematerian. Seorang calon sufi harus terlebih dahulu menjadi zahid
(ascetic). Karena itu setiap sufi adalah zahid, tetapi tidak semua zahid adalah sufi.24
Menurut Sahal bin Abdullah al-Tasattury, bahwa zuhud bagi sufi adalah tidak pernah lalai dari
mengingat Allah.25 Menurutnya inilah yang halal, sebab awal daripada zuhud sebagaimana telah disebutkan
di atas adalah wara’ yaitu menjauhi segala yang diharamkan oleh agama.
Pada bagian lain zuhud diartikan suatu perasaan yang sama pada seseorang, baik ada maupun tida
adanya harta. Jika ada harta dia tidak gembira sebaliknya jika tidak ada diapun tidak merasa sedih.26
Di dalam buku Qut al-Qulub zuhud mempunyai dua arti:
1. Zuhudnya orang kaya, yaitu jika ia memiliki harta maka ia sedekahkan tanpa pamrih dan tanpa
menghitung-hitung.
2. Zuhudnya orang fakir, yaitu dengan ketiadaan harta baginya tidaklah menjadi halangan dalam
hatinya untuk berniat bersedekah. Dan ia merasa ridha di dalam ketiadaannya itu.27
Jadi  zuhud adalah suatu maqam yang terpenting bagi seorang calon sufi. Suatu sikap mental yang
tidak ingin bergantung pada dunia atau melepaskan diri dari pengaruh materi keduniaan. Sebab zahid
merasa khawatir jangan sampai hawa nafsu untuk dunia dapat membawa kepada tidak mengingat Allah
swt. Oleh karena itu ia menjauhi kehidupan dunia dan mengutamakan kehidupan akhirat.
d. Sabar
Sabar adalah menahan diri untuk berbuat atas keinginan jiwa. Menahan diri dalam mujahadah untuk
mendapatkan keridhaan Allah swt. Sabar juga berarti menahan pasca indra dari hal-hal yang naïf, juga
berarti menahan diri di dalam menyembah Allah. Serta menahan penganiayaan dari pada mahluk.28
Selanjutnya disebutkan, sabar ada 3 macam:
1. Sabar dari kemaksiatan
2. Sabar dalam ketaatan
3. Sabar dalam musibah.29
Ketiga macam sabar di atas tercaup di dalam pernyataan Harun Nasution bahwa sabar dalam menjalankan
perintah Allah dan menjauhi larangan-Nya dan dalam menerima segala cobaan hidup dan mengharap pertolongan
dari Tuhan. Dan sabar menderita itu sendiri tidak menunggu-nunggu datangnya pertolongan.30
e. Tawakkal
Tawakkal berasal dari kata (  ﻞﻛﻭ  ), artinya mewakilkan. Tawakkal dalam arti ini adalah seorang
menyerahkan urusannya kepada yang lain, artinya dia serahkan dan berpegang kepadanya dengan sepenuh
hati.31
Sedang tawakkal menurut Syekh Amin al-Kurdi adalah melepaskan badan (raga) di dalam ubudiyah
dan keterikatan hati kepada halik-Nya dan merasa tenang dalam melaksanakan kewajiban.32
24Harun Nasution (Falsafat), op. cit., h. 67.
25Lihat Ibrahim Basyuny, loc. cit.
26Lihat al-Imam Ahmad bin Muhammad al-Maqdisy (selanjutnya disebut al-Maqdisy), Mukhtasar Minhaj al-Qashhidin (Bairut: al-Maktab
al-Islamy, 1987 M./1406 H., h.
27Lihat Aby Thalib Muhammad Ibn Ali Ibn ‘Athiyat al-Harisy al-Makky (selanjutnya disebut Aby Thalib al-Makky), Qut al-Qulub (Mesir:
Matba’ah Musthafa al-Baby al Halaby wa Awladuh, 1961), h. 503.
28Ibid., h. 398.
29Ibid.
30Harun Nasution (Fasafat), op. cit., h. 68.
31al-Maqdisy, op. cit., h. 68
32al-Nahsyabandy, op. cit., h. 533.
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Untuk mencapai tawakkal ada 5 hal yang harus diyakini:
1. Berkeyakinan bahwa Allah Maha Mengetahui keadaannya dimanapun ia berada.
2. Meyakini tentang qudrat Allah swt.
3. Meyakini bahwa Allah tidaklah pelupa.
4. Meyakini bahwa Allah tidaklah mengingkari janjinya.
5. Meyakini bahwa Allah Maha Kaya dan Maha Memberi.33
Di dalam al-qur’an surat al-imran ayat 159, disebutkan bahwa apabila kamu telah membulatkan
tekad, maka bertawakkallah kepada Allah. Sesungguhnya Allah menyukai orang-orang yang bertawakkal
kepada-Nya.
Jadi tawakkal adalah penyerahan kepada qada’dan putusan dari Allah setelah berikhtiar, agar supaya
berada dalam keadaan tenang. Dan jika mendapat pemberian ia bersyukur dan jika tidak maka ia tetap
menyerahkan urusannya kepada Allah swt.
f. Kerelaan
Menurut Ibn Khafif  ridha adalah ketenangan hati menjalankan hokum Allah dan ketetapan hati
menjalankan apa-apa yang diridhai-Nya.34
Para ulama berbeda pendapat tentang ridha. Ada yang mengatakan bahwa ridha adalah bagian dari
maqamat dan ada yang mengatakan baguan dari ahwal. Ulama yang mengkategorikan ridha sebagai maqam
mengatakan bahwa ridha itu adalah tingkatan akhir setelah tawakkal dan ia harus diusahakan. Sedang
ulama yang mengkategorikan ke dalam ahwal mengatakan bahwa ridha tidak diusahakan, ia datang sendiri.35
Ridha dapat pula berarti tidak berusaha dan tidak menentang qada’ dan qadar Tuhan, dalam arti
menerima dengan hati senang, baik nikmat maupun malapetaka bahkan perasaan cinta semakin bergelora
dikala mendapat bala (cobaan). Dengan ridha ia tidak meminta surge dari Allah dan tidak pula meminta
supaya dijauhkan dari neraka.36
Tampaknya pengertian ridha ini adalah merupakan perpaduan antara sabar dan tawakkal. Karena
sikap mental yang diperoleh pada ridha yaitu merasa senang menerima qada’ dan qadar Tuhan tanpa
menentang meskipun yang diperoleh itu bencana, adalah diperoleh melalui proses yang berat melalui
sabar dan tawakkal. Jadi pendapat yang mengkategorikan ridha sebagai suatu maqam cukup beralasan.
Setiap maqam-maqam di atas haruslah dilalui calon sufi untuk mencapai tujuan yang didambakan
yaitu berada sedekat mungkin dengan Tuhan.
Maqam-maqam tersebut dapat dicapai dengan perjuangan (mujahadah).
Di atas maqamat atau stasion-stasion itu ada lagi yang disebut al-Mahabbat (cinta), al-Ma’rifat, al-
fana, al-Baqa’ dan al-Ittihad. Dan yang disebut terakhir yaitu persatuan, dapat mengambil bentuk al-hulul
atau wahdat al-wujud.37
e. Ahwal
Ahwal dalam bahasa Inggris disebut state. Sebagaimana telah disebutkan bahwa ahwal itu datang
tanpa diusahakan, ia merupakan pemberian atau karunia oleh Allah swt.
Ahwal itu kedatangannya tidak menentu. Terkadang datang dan perginya berlangsung sangat cepat,
dan ketika hal ini epas di hati maka ia disebut Lawaith, dan ketika hal ini berlangsung dalam waktu yang
panjang maka ia disebut Bawadhih.38
33Ibid.
34al-Qusyairy, op. cit., h 152.
35Ibid., h. 151
36Harun Nasution (Falsafat), op. cit., h. 69.
37Ibid., h. 63.
38al-Qusyairy, op. cit., h. 54.
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Seperti juga maqamat, ahwal dilihat dari segi jumlah maupun susunannya, para ulama sufi berbeda
pendapat. Bahkan menurut Imam al-Syahrawardi mengatakan bahwa kadang-kadang hal itu bisa menjadi
maqam.39
Berikut ini akan dikemukakan beberapa ahwal di antaranya, muraqabah, al-khauf, al-Raja, dan al-
syauq.
1. Muraqabah
Muraqabah adalah sikap mendatl dengan suatu kesadaran bahwa dirinya selalu berhadapan dengan
Allah dan dalam keadaan diawasi, oleh karenanya selalu bersikap hati-hati dan membina kesucian diri
dan amalnya.40 Sehingga ia yakin bahwa bisikan hatinya, ucapannya dan perbuatannya dalam keadaan
diawasi oleh Allah swt.41
2. Al-Khauf
Al-Khauf  menurut sufi adalah hal kepedihan hati karena berbuat makruh dan terjadi pada masa
yang akan datang.42 Dan Khauf ini berarti suatu sikap mental, merasa takut kepada Allah karena kurang
sempurna pengabdiannya. Sehingga terjadi kekhawatiran dalam diri seorang calon sufi kalau Allah tidak
senang kepadanya.43
3. Al-Raja
Al-Raja adalah suatu sikap mental optimism akan karunia dan nikmat Allah yang Maha pengasih dan
Maha Penyayang; merasa lapang dada penuh gairah melakukan mujahadah untuk apa yang diidam-idamkan,
yaitu rahmat dan kasih sayang Allah swt.44
4. Al-Syauq
Al-Syauq atau rindu yaitu kondisi kejiwaan yang menyertai Muhabbah. Syauq ini adalah perasaan rindu
yang memancar dari kalbu seorang hamba karena gelora cinta yang mendalam terhadap Allah swt. Gelora
cinta ini yang selalu cinta yang yang selalu mendorong sufi untuk bersama dengan Allah swt.  Agar ia
selalu berada sedekat mungkin dengan-Nya.45
C. Makrifat Hasan Basri dan Al-Gazali
1. Hasan al-Basri
a. Biografi Hasan al-Basri
Nama lengkapnya adalah Nama lengkapnya adalah Abu Sa’id al-Hasan bin Abu Hasan. Dia lahir
dimadinah pada tahun 21 H/641 M dan meninggal dunia pada tahun 110 H/728 M. Ia dilahirkan pada
tahun terakhir dari kekhalifaan  umar bin khattab  pada tahun 21 H. asal keluarganya berasal dari Misan,
suatu desa yang terletak antara Basrah dan Wasith. Kemudian mereka  pindah ke Madinah. Ayah Hasan
Al- Basri adalah seorang budak milik Zaid  bin Tsabit yang bernama Yasar, sedangkan ibunya juga
seorang budak milik Ummu Salamah (istri Nabi), yang bernama Khaeriyah. Ummu salamah sering
mengutus budaknya untuk suatu keperluannya, sehingga Hasan seorang anak budaknya sering disusui
oleh Ummu Salamah. Dikisahkan bahwa Ummu Salamah sebelum islam adalah seorang yang  paling
sempurna akhlaknya dan pendiriannya sangat teguh, ia juga seorang perempuan yang sangat luas
keilmuaannya diantara istri-istri Nabi.
39al-Imam al-Sahrawardy, ‘Awarif  al-Ma’arif  (Bairut: Dar al-Nadwah al-Jadiidat, t.th), h. 225.
40Team Penyusun proyek Pembinaan Perguruan Tinggi Agama IAIN Sumatra Utara (selanjutnya disebut team penyusun IAIN Sumut),
Pengantar Ilmu Tasawuf  (Sumatra Utara: 1981-1982), h 149-150.
41al-Qusyairy, op. cit., h. 148
42al-Maqdisy, op. cit., h. 331.
43Team Penyusun IAIN Sumut, loc. cit.
44Ibid.
45Ibid. h. 151.
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Kemungkinan besar Hasan al-Basri menjadi ulama yang sangat populer dan sangat dihormati,
dikarenakan atas barakah susuan Ummu Salamah yang diberikan ketika Hasan al-Basri masih kecil. Pada
usia 12 tahun ia sudah hafal al-qur’an, saat usianya 14 tahun hasan bersama keluarganya pindah ke kota
Basrah, irak. Semenjak  itulah ia dikenal dengan nama Hasan al- Basri, yaitu Hasan yang bertempat tinggal
dikota Basrah, dikala itu basrah merupakan kota keilmuan yang pesat peradabannya, sehingga para Tabi’in
yang singgah kesana untuk  memperdalam keilmuannya. Di basrah ia sangat aktif  untuk mengikuti
perkuliahannya, ia banyak belajar kepada ibnu abbas, dari ibnu abbas ia memperdalam ilmu tafsir, ilmu
hadist dan qira’at. Sedangkan ilmu fiqh, bahasa dan sastra didapatkan dari sahabat yang lain.46
Hasan Al-Basri dapat menyaksikan pristiwa pemberontakan terhadap utsman bin ‘Affan dan beberapa
kejadian politis lain yang terjadi di Madinah, yang memporak-porandakan umat Islam. Kemudian tanpa
diketahui secara pasti apa motifnya, beliau sekeluarga pindah ke Bashrah. Di kota ini beliau membuka
pengajian sebagai bentuk keprihatinan terhadap gaya hidup dan kehidupan masyarakat yang telah
terpengaruh oleh hiruk pikuk duniawi sebagai salah satu akses kemakmuran ekonomi yang dicapai negeri-
negeri islam pada masa itu. Gerakan itulah yang kelak menjadikan Hasan Al-Bashry menjadi orang yang
sangat berperan dalam pertumbuhan  kehidupan sufi di Basrah. Diantara ajarannya yang terpenting adalah
Khauf, Zuhud dan Raja’. Beliau juga dikenal sebagai pendiri madrasah Zuhud di kota Bashrah.47
b. Gerakan zuhud Hasan al-Basri
Hasan al-Basri adalah seorang sufi tabi’in, seorang yang sangat takwa, wara’, dan zuhud. Hasan al-
Basri tumbuh dalam lingkungan yang saleh dan mendalam pengetahuan agamanya. Ia menerima hadis
dari sebagian sahabat dan menyatakan bahwa kepada Ali ibn Abi Thalib r.a. diperlihatkan sebagian ilmu
pengetahuan maka beliau pun begitu terpesona melihat pengetahuan itu.48
Adanya beberapa pergolakan politik umat Islam pada masa awal itu, menjadi motif munculnya
pemikiran zuhud dan gerahan zuhud. Pada mulanya, zuhud bermotifkan keagamaan semata, kemudian
dimasuki oleh beberapa unsur luar. Gerakan ini semakin intensif  pada masa pemerintahan bani Umayyah.
Salah satu pendukungnya ialah Hasan al-Basri.49 Pada masa Muawiyyah berkuasa (661-680) segalanya
berubah. Putra dan pewaris Muawiyyah, Yazid (680-683) adalah pemabuk berat. Keadaan seperti ini
mendorong orang-orang yang berpikir serba agama, di antaranya Hasan al-Basri untuk menarik diri dari
masyarakat, yang nyata-nyata sedang melaju pada keruntuhan. Banyak orang yang pernah mengenal
nabi terpaksa mengambil sikap ini, karena ngeri melihat kebejatan moralitas di kalangan atas. Karena
yakin benar, mereka tak takut mencela terang-terangan dan mengancam bahwa hukuman dari Tuhan
akan segera Menimpa.50
Corak kehidupan yang profan dan hidup mewah yang diperagakan oleh umat Islam, terutama para
pembesar negeri dan hartawan serta sikap hidup yang sekular dan glamour dari kelompok elite dinasti
penguasa istana tersebut, merupakan dorongan deras atas sikap zuhud Hasan al-Basri. Protes tersamar
itu ia lakukan dengan gaya hidup murni etis, pendalaman kehidupan spiritual dengan motivasi etika. Ia
pernah berkata, “Jika Allah menghendaki seseorang itu baik, Dia mematikan keluarganya sehingga ia
dapat leluasa dalam beribadah”.51
Menurut Hasan al-Basri, zuhud adalah, “memerlakukan dunia ini hanya sebagai jembatan yang hanya
sekedar untuk dilalui dan sama sekali tidak membangun apa-apa di atasnya.”52 Konsep dasar pendirian
tasawuf Hasan al-Basri adalah zuhud terhadap dunia, menolak  kemegahannya, semata menuju kepadaAllah,
46M. Ainul Abied, Islam Garda Depan, Mosaik  Islam Timur Tengah, (Bandung: Mizan, 2001) h. 218.
47Ahmad Bahjat, Bihar Al-Hubb Pledoi Kaum Sufi, Diterjemahkan oleh Hasan Abrori dari judul aslinya, Bihar Al-Hub ‘Inda Al-Sufiyyah,
(Surabya: Pustaka Progressif 1997), h. 160.
48M. Ainul Abied, Islam Garda Depan, Mosaik  Islam Timur Tengah, (Bandung: Mizan, 2001) h. 218.
49Syukur Amin, Zuhud Di Abad Modern, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1997), h. 65
50A.J. Arberry, Pasang Surut Aliran Tasawuf, (Bandung: Mizan, 1985), h. 36
51Abd al-Hakim Hasan, Al-Tasawwuf  Fi Syi’ri Al-‘Arabi, (Mesir: Anjalu Al-Misriyah,1954),h. 38
52Rivay Siregar, Tasawuf, Dari Sufisme Klasik Ke Neo-Sufisme, (Jakarta: Raja Grafindo Persada 1999), h. 17
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tawakal, khauf, dan raja’, semuanya tidaklah terpisah. Jangan hanya takut kepada Allah, tetapi ikutilah
ketakutan itu dengan pengharapan. Takut akan murka-Nya, tetapi mengharap karunia-Nya.53
Jadi, Hasan al-Basri senantiasa bersedih hati, senantiasa takut, apabila ia tidak melaksanakan perintah
Allah sepenuhnya dan tidak menjauhi larangan sepenuhnya pula. Sedemikian takutnya, sehingga seakan-
akan ia merasa bahwa neraka itu dijadikan untuk dia.
Hasan al-Basri membagi zuhud pada dua tingkatan, yaitu zuhud terhadap barang yang haram, ini
adalah tingkatan zuhud yang elementer, sedangkan yang lebih tinggi adalah zuhud terhadap barang-
barang yang halal, suatu tingkatan zuhud yang lebih tinggi dari zuhud sebelumnya. Hasan al-Basri telah
mencapai tingkatan kedua, sebagaimana diekspresikan dalam bentuk sedikit makan, tidak terikat oleh
makanan dan minuman, bahkan ia pernah mengatakan, “seandainya menemukan alat yang dapat
dipergunakan mencegah makan pasti akan dilakukan- Ia berkata, “aku Senang makan sekali dapat kenyang
selamanya, sebagaimana semen yang tahan dalam air selama-lamanya.”54
Adapun butir-butir ajaran Hasan al-Basri antara lain sebagai berikut:
Perasaan takut sehingga bertemu dengan hati yang tenteram lebih baik daripada perasaan tenteram,
yang kemudian menimbulkan takut.
Dunia adalah negeri tempat beramal. Barangsiapa yang bertemu dengan dunia dalam rasa benci
kepadanya atau zuhud, akan berbahagialah dia dan beroleh faedah dalam persahabatan itu. Tetapi
barangsiapa yang tinggal dalam dunia, lalu hatinya rindu dan perasaannya tersangkut kepadanya, akhirnya
dia akan sengsara. Dia akan terbawa kepada suatu masa yang tidak dapat tertahankan deritanya.
Tafakur membawa kita kepada kebaikan dan berusaha mengerjakannya. Menyesal atas perbuatan
jahat membawa kepada meninggalkan kejahatan itu. Barang yang fana walau bagaimanapun banyaknya,
tidaklah dapat menyamai barang yang baqa (kekal), walaupun sedikit. Awasilah dirimu dari dunia yang
cepat datang dan cepat pergi ini, dan yang penuh dengan tipuan.
Dunia ini bagaikan seorang janda tua yang telah bungkuk dan telah banyak bergaul dengan laki-laki.
Orang yang beriman berduka cita pada pagi hari dan berduka cita pada waktu sorenya, karena dia hidup
diantara dua ketakutan. Takut mengenang dosa yang telah lampau, apakah gerangan azab balasan yang
akan ditimpakan Tuhan kepadanya dan takut memikirkan ajal yang masih tinggi, karena tahu bahaya
yang sedang mengancamnya.
2. AL-GHAZALI
a. Biografi Imam Al-Ghazali
Al-Ghazali dengan nama lengkap Abu Hamid Muhammad bin Muhammad Al-Ghazali, lahir pada
tahun 450 H/1058 M di Ghazaleh, sebuah kota kecil terletak di Thus wilayah Khurasan Iran, yang kini
dikenal dengan sebutan Meshed. Di kota ini dia meninggal dan dikebumikan pada tahun 505 H/111
M.55 Masa kecilnya di awali dengan belajar tentang ilmu fiqhi pada Imam Haramain Al-Juwaini di Naisapur.
Di samping memperdalam ilmu fiqhi juga memperdalam pengetahuannya tentang ilmu kalam dan mantiq,
oleh karena potensi intelektualnya yang tinggi, maka oleh wasir al-Muluk ia diangkat sebagai guru besar
pada Universitas al-Nizhamiyah.56
Empat tahun Imam Al-Ghazali memangku jabatan tersebut, berbagai pengalaman tentang
pengetahuan dan fasilitas kehidupanduniawi yang cukup sehingga kesempatan ini digunakan untuk
banyak menulis buku ilmiyah dan filsafat. Namun, kondisi seperti ini secara psikologis tidak selamanya
bisa menentramkan Al-Ghazali. Di dalam jiwanya mulai muncul keraguan mempertanyakan ilmu
53Hamka, Tasauf, Perkembangan Dan Pemurniannya, (Jakarta:PT Pustaka Panjimas, 1994), h. 71.
54Abd al-Hakim Hasan, Al-Tasawwuf  Fi Syi’ri Al-‘Arabi, (Mesir: Anjalu Al-Misriyah,1954),h. 38
55Muhammad Amin Farsyakh, Mansurah Abakira al-Islam, (Cet. I; Beirut: Dar al-Fikri, 1992), h. 109.
56Abu Hamid Al-Gazaki, Mutiara Ihya Ulum ad-Din, (Cet. II; Bandung: Mizan), h. 9.
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pengetahuan yang sebenarnya, mempertanyakan pola hidup yang diridhai Allah SWT dan daya serap
serta kemampuan akal dalam mencapai kebenaran. Kondisi ini yang memotivasinya sehingga
meninggalkan Baghdad menuju kota Al-Quds, Mekkah, Damaskus dan tinggal di Damaskus untuk
belajar dan beribadah.57
Dari pengembaraan spiritual mengantarnya menemukan jalan yang menemukan kepuasan batinnya,
yakni jalan sufi sehingga ia tidak lagi menghandalkan akal semata-mata, tetapi di samping menghandalkan
rasionalitas juga spritualitas, yaitu pancaran nur Ilahiyah. Sebelum meletakkan jabatan guru besar pada
Universitas Nizhamiyah, ia menulis buku Ihya Ulum ad-Din. Setelah penulisan buku itu ia kembali ke
Baghdad, kemudian mengadakan majelis pengajaran dan menerangkan isi dan maksud dari kitabnya itu.
tetapi karena ada desakan dari penguasa waktu itu. Al-Ghazali diminta kembali ke Naisabur dan mengajar
di perguruan tinggi Nizamiyah. Pekerjaan ini hanya berlangsung dua tahun, untuk akhirnya kembali ke
kampong halaman asalnya, Thus. Di kampungnya Al-Ghazali mendirikan sebuah sekolah yang berada
di samping rumahnya, untuk belajar para fuqaha dan para mutashawwifin (ahli tasawuf).58
b. Tasawuf  Imam Al-Ghazali
Al-Ghazali dikenal sebagia orang yang haus akan segala ilmu pengetahuan. Ia berusaha sekeras
mungkin agar dapat mencapai suatu keyakinan dan mengetahui hakikat segala sesuatu. Sehingga
senantiasa ia bersikap kritis dan kadangkala ia tidak percaya terhadap adanya kebenaran semua macam
pengetahuan, kecuali yang bersifat inderawi dan pengetahuan hakikat (oxioma atau sangat mendasar).
Namun pada kedua pengetahuan ini pun ia tidak percaya (skeptis).59
Tercatat dalam sejarah filsafat Islam. Al-Ghazali dikenal sebagai orang yang pada mulanya tidak
percaya atau ragu terhadap segala-galanya. Perasaan ragu kelihatannya timbul dalam dirinya dari pelajaran
ilmu kalam atau teologi yang diperolehnya dari Al-Juwaini. Sebagaimana diketahui dalam ilmu kalam
terdapat beberapa aliran yang saling bertentangan. Timbullah pertanyaan dalam diri Al-Ghazali,
aliran manakah yang betul-betul benar di antara semua aliran itu? Ia ingin mencari kebenaran yang
diyakininya betul-betul merupakan kebenaran, seperti kebenaran sepuluh lebih banyak dari tiga.
Setelah Al-Ghazali melihat bahwa ahli ilmu kalam, filosof dan kaum bathiniyyah tidak mampu
mengantarkannya mencapai keyakinan dan hakikat, maka ia melirik tasawuf  yang menurut
pandangannya adalah harapan terakhir yang bisa memberinya kebahagiaan dan keyakinan. Ia
mengatakan, “Setelah aku mempelajari ilmu-ilmu ini (ilmu kalam, filsafat, dan ajaran bathiniyyah),
aku mulai menempuh jalan para sufi.”60
Menurut Al-Ghazali, tasawuf  adalah jalan (thariq) ditempuh dengan mempersembahkan kegiatan
mujahadah (perjuangan) dan menghapus sifat-sifat tercela dan memutuskan semua ketergantungan dengan
makhluk, serta menyongsong esensi cita-cita bertemu Allah. Jika tujuan itu tercapai, maka Allah-lah
yang menjadi penguasa dan pengendali hati hamba-Nya. Dan Dia menerangi hamba-Nya dengan cahaya
ilmu. “Jika Allah berkenan mengurusi hati hamba-Nya, maka Dia akan menambahkan rahmat pada hati
tersebut, cahaya hati tersebut akan bersinar cemerlang, dada menjadi lapang, terbuak baginya rahasia
kekuasaan Allah, hijab yang menghalangi kemuliaan hati akan terbuka dengan kelembutan rahmat,
serta hakikat masalah-masalah ketuhanan akan tersibak.” Jika semua ini telah dicapai, maka seorang
sufi telah mencapai derajat musyahadah yang menjadi tujuan tasawuf.61
Menurut Al-Ghazali, pada waktu berjaga (tidak tidur) masih disangsikan kebenaran yang diperoleh
lewat indera maupun akal pikiran. Karena apakah memang benar dipercayai sesuatu yang nyata jika
dibandingkan keadaan yang dialami? Sebab bisa saja datang suatu keadaan baru dimana hubungannya
57Abu al-Wafa al-Taftazanny, Mudharat Fi al-Tasauf  al-Islamiy, (Cet.I; Kairo: Dar al-Aukafal Araby, 1980), h. 118-119.
58Mustofa, Filsafat Islam, (Cet. IV; Bandung : Pustaka Setia, 1997), h. 215-216.
59Mustofa, Op.Cit., h. 224.
60Harun Nasution, Falsafah dan Mistisisme, (Jakarta : Bulan Bintang, 1973), h. 31-32.
61Sayyid Ahmad Abdul Fattah, Tasawuf Antara al-Gazali dan Ibnu Taimiyah,(Jakarta : Khalifah, 2005),h. 96-107.
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dengan diwaktu jagamu, sama antara hubungan di waktu jagamu dengan keadaan baru, yang tidak lain
hanyalah mimpi belaka. Jika keadaan baru hilang, maka engkau baru yakin bahwa semua yang diangan-
angankan olehmu dengan akal pikiranmu hanyalah hayalan belaka.62
Dalam kehidupan orang tasawuf, keadaan baru itu mungkin sebagai apa yang disebut dengan ahwal
(keadaan mereka), karena dalam keadaan itu yang mereka miliki, yaitu setelah tenggelam dalam dirinya dan
terlepas dari alam inderanya, mereka bisa menyaksikan, menurut pengakuan mereka terhadap hal-hal yang
tidak sesuai dengan alam pikiran. Inilah yang mungkin disebut dengan keadaan mati. Sebagaimana sabda
Rasulullah yang berbunyi : “Manusia ini tidur dan kalau mereka sudah mati, maka mereka baru bangun.” Jadi
kehidupan di dunia ini bagaikan tidur jika dibandingkan dengan akhirat. Apabila manusia mati, baru akan
Nampak kepada mereka bahwa segala sesuatu berlainan dengan apa yang disaksikan pada saat itu.63
J Obermenn, dalam bukunya Der philosophischeund Religious Subyektivismus Ghazalia (kepribadiaan
yang dimliki oleh Al-Ghazali berdasarkan atas rasa yang memancar dalam hati, bagaikan sumber air
bersih atau jernih, bukan dari penyelidikan akal, tidak pula dari hasil argumen-argumen ilmu kalam.64
Ajaran tasawuf Al-Ghazali sebenarnya telah mapan dalam bentuk pengalamn pribadi dan dalam
pengembaraannya telah mencapai tingkatan pencerahan dan mengalami pengalaman rohani yang
diyakininya telah sampai pada tingkat ma’rifah, yaitu pengalaman langsung mengenal Allah yang tidak
diungkapkan. Pengalaman pribadi ini merupakan jaminan dalam pengajaran tasawufnya karena diperoleh
melalui penghambaan diri secara total kepada kebenaran (al-haq).65
Dalam tasawuf, Al-Ghazali memperkenalkan dan memberikan pandangan terhadap beberapa hal,
di antaranya.
c. Konsep Ma’rifah Imam Al-Ghazali
Al-Ghazali memperkenalkan paham ma’rifah, namun berbeda dengan ma’rifah yang dibawa oleh
Zannun Al-Misri dan atas jasanya tasawuf dapat diterima di kalangan ahli syariat, untuk sampai kepada
tingkat ma’rifah seorang sufi harus melalui proses yang dikenal dengan istilah maqamat. Dalam kitabnya
Ihya Ulum ad-Din, Al-Ghazali menyebut maqamat tersebut sebagi taubat, sabar, kefakiran, zuhud, tawakkal,
ma’rifah, cinta dan kerelaan.66
Ma’rifah ialah mengetahui rahasia Tuhan dan ajaran-Nya, mengenal segala yang ada. Bagi Al-Ghazali
ma’rifah itu bersifat fitrah yang berpusat di dalam hati (qalb). Oleh sebab itu secara fitrah semua hati
mampu mengenal al-haq. Dia merupakan wadah penampung amanah yang dititipkan Allah pada manusia,
yaitu ma’rifah dan tauhid (keesaan Allah). Namun hati yang dimaksudkan disini bukan yang bersifat
materi yang berada disebelah kiri pada dada manusia, akan tetapi ia merupakan latifah rabbaniyah ruhaniyah
dan merupakan hakikat manusia. Di sisi lain ia menggambarkan bahwa hati itu laksana cermin, ma’rifah
merupakan kilas balik dari gambaran al-haq dalam cermin itu. oleh karena itu, jika hati (qalb) tidak
bersih maka ia tidak akan mampu menangkap hakikat ilmu (kebenaran).67
Bagi Al-Ghazali rasio manusia tidak bisa memperoleh pengetahuan yang sebenarnya tentang Tuhan,
sedang hati (qalb) bisa mengetahui hakikat segala sesuatu dan mampu mengetahui rahasia Tuhan. Ketika
qalbu bersih di waktu itulah Tuhan menurunkan cahaya-Nya kepada seorang sufi, sehingga yang dilihatnya
hanyalah Tuhan dan disinilah menunjukkan bahwa seseorang telah sampai ketingkat ma;rifah. Ma’rifah
serupa ini diakui oleh ahli sunnah yang menyebabkan tasawuf  diterima bagi kaum syariat, yang
sebelumnya ditentang oleh mereka karena telah menyeleweng dari ajaran-ajaran Islam.68
62Mustofa, Op.Cit,. h. 226.
63Ahmad Hanafi, Op.Cit,. h. 139-140.
64Mustofa, OP.Cit., h. 227.
65Margareth Smith, Al-Ghazali The Mystic, Terjemahan : Amrouni, Pemikiran dan Doktrin Mistis Imam Al-Ghazali, (Cet. I; Jakarta : Riora
Cipta, 2000), h. 41.
66Harun Nasution, Op. Cit., h. 62.
67Abu al-Wafa al-Taftazanny, Op. Cit..
68Harun Nasution, Op. Cit., h. 78.
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Ma’rifah teratas dari mahabbah (dalam urutannya), karena mahabbah timbul dari ma’rifah. Berbeda
dengan pendapat Rabiah al-Adawiyah, bahwa mahabbah adalah bentuk cinta seseorang yang timbul
dari rahmat Tuhan kepada hamba-Nya, antara lain berupa kesenangan hidup dan rezeki. Kerangka
tersebut menunjukkan bahwa ma’rifah dan mahabbah adalah setinggi-tingginya rahmat yang dicapai
oleh seorang sufi.
d. Pengetahuan Intuisi
Menurut Al-Ghazali, pengetahuan yang dapat membebaskan dari keraguan adalah pengetahuan
intuisi (ma’rifah hadsiyah) atau isyraqiyah (illuminisme). Tetapi apakah sesungguhnya yang dimaksud
dengan pengetahuan intuisi itu?
Al-Ghazali menjelaskan pengetahuan intuisi sebagai ilmu yang memperkenalkan seseorang pada
masalah-masalah yang tidak dapat dibuktikan kebenarannya, tapi ia tidak meragukan kebenarannya. Ia
tidak dapat mengajarkan ilmu ini pada orang lain jika orang lain itu tidak menempuh jalan yang pernah
ditempuhnya. Artinya, ia tidak dapat membuktikan kebenaran pengetahuan yang didapatkannya itu
dengan logika. Tetapi, ia sendiri tidak meragukan kebenarannya, karena pengetahuan intuisi memberikan
keyakinan mutlak. Menurutnya, pengetahuan semacam ini dapat dicari. Al-Ghazali juga menyebut
pengetahuan intuisi sebagai cahaya yang ditanamkan Allah dalam dadanya, pengetahuan intuisi bukanlah
keyakinan seseorang awam yang didapatkannya secara turun-temurun dan taklid. Pengetahuan intuisi
bukan pula ilmu yang didapatkan dengan cara debat untuk membela pendapat sendiri sebagaimana yang
dilakukan para ahli ilmu kalam. Tetapi, ia adalah ragam keyakinan yang merupakan buah dan cahaya
yang ditanamkan Allah dalam hati hamba yang mensucikan batinnya dan segala kotoran. Dengan cahaya
yang telah dianugerahkan Allah, akal telah bersih dan suci, artinya terlepas dari segala campur tangan
indera dan keraguan. Akal meminjam cahaya dari Allah. Jika cahaya menerangi akal, maka sesungguhnya
Allah telah mengirimkan cahaya tadi. Akal akan mengambil cahaya dari cahaya hakiki.69
e. Ittihad dan Hulul
Islam sebagai agama yang lengkap dan utuh memberi tempat sekaligus kepada jenis penghayatan
keagamaan eksoterik, yang bersifat lahiri. Dan jenis penghayatan esoteric, yang bersifat batini. Dalam
perkembangan pemikiran Islam, jenis penghayatan keagamaan yang bersifat batini berkembang menjadi
ilmu tersendiri yang dinamakan tasawuf. Tasawuf  mempunyai segi-segi yang luas. Inti ajaran tasawuf
berlainan, selain mengajak kaum muslimin untuk memperhatikan persoalan kesucian jiwa, mendekatkan
diri kepada Allah dengan sedekat-dekatnya dan merasakan kehadiran Allah serta melihat-Nya dengan
mata hati, bahkan merasakan persatuan dengan Allah. Dalam tasawuf  dirumuskan dalam bentuk Ittihad
dan Hulul.
Ittihad adalah kesatuan, ittihad dapat diartikan sebagai tingkatan dalam tasawuf di mana seorang
sufi setelah mencapai tingkat kefanaan, merasa dirinya bersatu dengan Tuhan (al-ittihad). Sementara
hulul, bisa berarti Tuhan mengambil wadah dalam diri manusia atau dua ruh bertempat dalam sebuah
tubuh.
Dengan menempatkan al-qurb sebagai ujung sufisme, Al-Ghazali menolak konsep ittihad dan hulul
bila kedua paham itu diartikan sebagai bersifat hakiki. Penolakannya terhadap konsep ini bukan saja
didasarkan pada argument-argumen rasional, tetapi juga argument teologis. Singkat argumen itu, bahwa
ittihad dan hulul hakiki itu keberadannya dimustahilkan oleh akal sehat, dan bahkan bertentangan dengan
prinsip tauhid dalam akidah Islam. Tetapi, secara implicit, tampaknya Al-Ghazali tidak menoalak dan ia
menerima keberadaan ittihad dan hulul, kalau keduanya dipahami sebagai bersifat majadzi (kiasan)
semata. Kesan ini muncul setelah ia menyatakan bahwa mukasyafah, terbukanya tabir antara manusia
dan Tuhan lebih baik disembunyikan.70
69Sayyid Ahmad Abdul Fattah, Op.Cit., h. 156-157.
70Muniron, Pandangan Al-Ghazali Tentang Ittihad dan Hulul, Jurnal Paramadina, Vol.I, No.2, 1999.
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D. Kesimpulan
Pertama, Abu Sa’id al-Hasan bin Abu Hasan. Dia lahir dimadinah pada tahun 21 H / 641 M dan
meninggal dunia pada tahun 110 H / 728 M. Sedangkan Abu Hamid Muhammad bin Muhammad Al-
Ghazali, lahir pada tahun 450 H/1058 M di Ghazaleh, sebuah kota kecil terletak di Thus wilayah
Khurasan Iran, yang kini dikenal dengan sebutan Meshed. Di kota ini dia meninggal dan dikebumikan
pada tahun 505 H/111 M.
Kedua, Menurut Hasan al-Basri, zuhud adalah, “memerlakukan dunia ini hanya sebagai jembatan yang
hanya sekedar untuk dilalui dan sama sekali tidak membangun apa-apa di atasnya.” Konsep dasar pendirian
tasawuf Hasan al-Basri adalah zuhud terhadap dunia, menolak  kemegahannya, semata menuju kepadaAllah,
tawakal, khauf, dan raja’, semuanya tidaklah terpisah. Jangan hanya takut kepada Allah, tetapi ikutilah
ketakutan itu dengan pengharapan. Takut akan murka-Nya, tetapi mengharap karunia-Nya.
Ketiga, Hasan al-Basri membagi zuhud pada dua tingkatan, yaitu zuhud terhadap barang yang haram,
ini adalah tingkatan zuhud yang elementer, sedangkan yang lebih tinggi adalah zuhud terhadap barang-
barang yang halal, suatu tingkatan zuhud yang lebih tinggi dari zuhud sebelumnya. Hasan al-Basri telah
mencapai tingkatan kedua, sebagaimana diekspresikan dalam bentuk sedikit makan, tidak terikat oleh
makanan dan minuman, bahkan ia pernah mengatakan, “seandainya menemukan alat yang dapat
dipergunakan mencegah makan pasti akan dilakukan- Ia berkata, “aku Senang makan sekali dapat kenyang
selamanya, sebagaimana semen yang tahan dalam air selama-lamanya.
Keempat, Menurut Al-Ghazali, tasawuf  adalah jalan (thariq) ditempuh dengan mempersembahkan
kegiatan mujahadah (perjuangan) dan menghapus sifat-sifat tercela dan memutuskan semua
ketergantungan dengan makhluk, serta menyongsong esensi cita-cita bertemu Allah. Jika tujuan itu
tercapai, maka Allah-lah yang menjadi penguasa dan pengendali hati hamba-Nya, Kemudian Ma’rifah
ialah mengetahui rahasia Tuhan dan ajaran-Nya, mengenal segala yang ada. Bagi Al-Ghazali ma’rifah itu
bersifat fitrah yang berpusat di dalam hati (qalb). Oleh sebab itu, secara fitrah semua hati mampu mengenal
al-haq. Dia merupakan wadah penampung amanah yang dititipkan Allah pada manusia, yaitu ma’rifah
dan tauhid (keesaan Allah).[*]
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Introduction
In deciding the qualification of the mediators-mediators and whether they should have the samequalification(s) of  an arbitrator, account must be taken of  two facts. First, mediation in Islamic lawis part of the one process called tahkim. Second, the person who conducts mediation during the first
stage of tahkim by right is the one who conducts arbitration in the second stage of tahkim if mediation
fails to bring about reconciliation. This, as it may seem, is the most logical argument to suggest that
mediators-mediators qualify as arbitrators. Those are not the only rationales in considering the shared
qualifications. Taking into account the conceptual framework of  tahkim, it is probably more appropriate
to pay regard to the higher position of  an arbitrator, as it will directly cover the lower one, ie a mediator.
Bearing this in mind, the qualifications of an arbitrator as discussed among jurists of the four
schools of law are similar to that of a qadi. Notwithstanding that, the question is whether an arbitrator
has to obtain full qualifications or absolute authority/absolute legal capacity (al-ahliyah al-mutlaqah) of a
qadi.3 This means that even though the four Sunni Schools of Law unanimously agree that a hakam must
be qualified as a qadi they differed in defining specifications, limitations and the extent to which the
qualifications or the characters of a qadi-competent must be met.4
The Shafi‘i School suggests that the conditions may not be followed in the absence of  a competent
person or if the condition is unable to be fulfilled.5 The Hanbalis meanwhile is of the view that a hakam
CONDITIONS AND QUALIFICATIONS OF







The Islamic law of  tahkim (med-arb) has stipulated certain qualities which must be observed to qualify as a mediator-
arbitrator. However, having understood that mediation is actually a method developed under the framework of tahkim
and the person who conducts it is by right an arbitrator, it poses the question of whether a mediator-arbitrator is
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4Al-Zuhayli (n 67) 481; al-Mawsu‘ah al-Fiqhiyyah (n 64) 237.
5Al-Ramli (n 63) 392; see also al-Mawsu‘ah al-Fiqhiyyah (n 64) 237.
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is not required to possess all the qualifications of a qadi.6 The Hanafi School in the beginning stipulated
a relatively general entry to the qualifications by allowing a testimony-competent (al-ahliyah al-syahadah)
person to act as an arbitrator.7 Later, the conditions were refined to have full legal competence, be a
devout Muslim and be free from physical defects. The Malikis unanimously agreed that a person who is
legally qualified as a qadi is also qualified as an arbitrator.8 However, if  an arbitrator is not required to
possess the qualifications of a qadi, then a mediator can possess an even lower qualification. A depar-
ture from the mostly agreed qualifications is apparent in the Hanbali School’s view.9 The School consid-
ers that a hakam is not required to possess all the qualifications of a qadi,10 ‘as they consider tahkim to be
similar to wakalah (agency) ie to be based on representation and not on legal competence.’11 The next
important question is what are the qualifications of a qadi in Islamic Shari‘ah?
In general, there is agreement among the jurists that mediators-arbitrators must have qualities such
as justice/impartiality (‘adalah) and be knowledgeable on the law and the principle of disobedience
(nushuz). However, they are in disagreement on conditions such as being male and free.12
The qualifications or conditions of a mediator-arbitrator as laid down in Islamic law are as follows:
the arbitrator-mediator must be a Muslim; have attained the age of majority and be of sound mind; be
of  just character; be of  male gender; be a mujtahid (a learned scholar); and be free from physical defects.13
These qualifications will be discussed in the light of the role and duties of mediators-arbitrators in
family disputes. Besides paying attention to the principle requirements, this research also seeks to pay
greater attention to the important role of mediators in mediation. It aims to establish and promote
additional qualifications required of a mediator-arbitrator but with more emphasis on the qualification
and skills as a mediator. This will be highlighted in the discussion on qualifications that follows.
The Hanafis also require that these qualifications must be preserved and maintained throughout the
med-arb process, from the appointment until the issuance of award.14 The Shafi‘i and Maliki15 also insist
that a failure to maintain the qualifications will disqualify and invalidate the appointment and any
awards.
i) Islam
Islam or being a Muslim is the primary requirement to take up any religion-related role. Similarly in
tahkim a mediator-arbitrator is required to be a Muslim.16 The reasons are that a non-Muslim is not
allowed to give testimony against a Muslim17 and, a verse in the Qur’an explicitly denies non-Muslims
authority over Muslims:
And never will Allah grant the unbelievers a way (to triumph) over the believers18
6Al-Mawsu‘ah Al-Fiqhiyyah (n 64) 237.
7See Al-Tarablisi (n 86) 25; Ibn Nujaym (n 65) 24; al-Sarkhasi (n 82) vol 16, 111; al-Hummam Mawlana al-Syaykh Nizam, al-Fatawa
al-Hindiyyah (Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah 2000) vol 3, 373.
8Burhanuddin Abi Al-Wafa’ Ibn Farhun, Tabsirah al-Hukkam fi Usul al-Aqdiyah wa Manahij al-Ahkam (Dar ‘Alam al-Kutub 2003) vol 1, 50.
9Bahuti, Kashshaf al-Qina‘ (n 80) 309; al-Mawsu‘ah al-Fiqhiyyah (n 64) 237.
10Al-Mawsu‘ah Al-Fiqhiyyah (n 64) 237.
11Bahuti (n 80) 309; al-Mawsu‘ah al-Fiqhiyyah (n 64) 237; Zahraa and Hak (n 21) 14.
12al-Mawsu‘ah al-Fiqhiyyah (n 89) 310.
13As outlined in Hak and others (n 66) 78; Zahraa and Hak (n 21) 15.
14Ibn Nujaym (n 65) 24; al-Fatawa al-Hindiyyah (n 124), vol 3, 373; ‘Ali Haidar, Durar al Hukkam (Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah 1991) vol
4, 523; Hak and others (n 66) 78.
15Sheikh Abi Barkat bin ‘Urfah Al-Dasuqi, Hashiyah al-Dasuqi ‘ala al-Sharh al-Kabir (Dar al-Fikr nd) vol 4, 136-137; Ibn Farhun (124).
16For the Shafi‘is see Al-Sharbini (n 24) 345; Al-Ramli (n 63) 392; Al-Nawawi (n 53) vol 18, 143, 454; for the Hanbalis see Al-Buhuti (n 116)
185; Ibn Qudamah, al-Mughni (n 52) vol 10, 265-266; for the Malikis see Ibn Farhun (n 124) 51; Malik Ibn Anas, al-Mudawwanah al-Kubra (Dar al-
Kutub al-‘Ilmiyyah 1994) vol 2, 267; Muhammad Ibn ‘Abdullah Al-Khurashi, al-Khurashi ‘ala Mukhtasar Saidi Khalil (Dar al-Fikr nd), vol 3, 8-9.
17Zahraa and Hak (n 21) 16; Al-Fatawa al-Hindiyyah (n 123) 373.
18The Qur’an, al-Nisa’: 141. If one of the disputing paties is a Muslim and the arbitrator is a dhimmi, the vast majority of jurists are of
the opinion that such tahkim is not valid. See, al-Fatawa al-Hindiyyah (n 124) 373-374; ‘Ali bin Muhammad bin Habib Al-Mawardi, al-Ahkam
al-Sultaniyyah wa al-Wilayah al-Diniyyah (Maktabah Dar Ibn Qutaibah 1989) 89.
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However, tahkim between dhimmis (non-Muslim citizens) is allowed according to the Hanafi School19
based on the understanding that the dhimmis are allowed to witness among themselves and they are
permitted to give evidence on matters concerning their own affairs and therefore they are eligible for
appointment as arbitrators to arbitrate among their people. However, tahkim that is conducted by a
dhimmi for Muslims parties is invalid.20 Similarly in a case where one of the disputing parties is a Muslim
and the arbitrator is a dhimmi, a vast majority of jurists are of the opinion that such tahkim is not valid.21
However, tahkim for dhimmis by a dhimmi is valid even though he (the hakam) converted to Islam before
issuing the award. This means, the award issued by him after the conversion is valid. This is similar with
a case of Muslim arbitrator arbitrating between dhimmis,22 while the position of an apostate is similar to
non-Muslim.23 Evidently, scholars’ opinions on this qualification relate with authority in religion. Reli-
gion is regarded as a prerequisite and it authorises a Muslim over non-Muslims in matters relating to or
involving Muslims. The importance of  the mediator-arbitrator to be Muslim is because a Muslims is
believed to possess better knowledge about Islamic law than non-Muslims.24 However, taking into con-
sideration the scholars’ discussion on this matter, the issues of conversion and time frame of the pro-
cess may not be applicable in mediation as compared to arbitration. The actual process of arbitration is
observed to be different than of  mediation. Arbitration deals with decision-making task. Therefore, to
appoint someone who has knowledge in Islamic Shari’ah, such as a dhimmi, is not convincing for fear
that the award is not Shari‘ah-compliant.
ii) Full Legal Capacity and Sound Mind
The Hanafi, Shafi‘i and Hanbali Schools explicitly provided that a mediator-arbitrator must possess
full legal competence. The legal competency of  a person is determined through three conditions, based
on the qualifications required of a qadi.25 They are attainments of the age of puberty (bulugh), maturity
(rushd), and a sound mind. A minor and insane person are disqualified from assuming the role as a
mediator-arbitrator on the ground of lacking legal capacity and their inability to be responsible for
their own acts or those of  others.26 Appointment of  such a person will be void and hence the arbitral
award will not be enforceable.27 Furthermore, other additional attributes such as being ‘judicious,
intelligent, devoid of forgetfulness, and free from absentmindedness’28  would be useful for mediators-
arbitrators. While the similar qualities help a mediator-arbitrator to arrive at a sound judgment, i t may
help them to gain trust (rapport) from the parties as well as to build their character and reputation as
peacemaker.
iii) Justice/Impartiality (‘Adalah) and Trustworthiness
Principally in Islamic law the concept of justice (‘adalah) is central in any decision-making
related tasks. The four Sunni’s Schools of  Law agree that ‘adl (being just) is the basic condition for
19For example see Ibn ‘Abidin (n 65) 126; Ibn Nujaym (n 65) 24-25; Al-‘Ayni (n 70) 67; Al-Fatawa al-Hindiyyah (n 123) 373-374; Zaidan
(n 63) 293.




24Hak and others (n 66) 80.
25Burhan al-Din Abi Al-Hasan bin Abi Bakr Al-Marghinani, Al-Hidayah syarh Bidayah Al-Mubtadi (Dar el-Hadith 2008) vol 3, 343; for
the Shafi‘is and the Hanbalis see al-Sharbini (n 53) vol. 4, 379; Abu Zakariyya Muhyi al-Din Al-Nawawi, Rawdah al-Talibin (Dar ‘Alam al-
Kutub 2003) vol 8, 122; Al-Ramli (n 63) vol 8, 242-244.
26Al-Dasuqi (n 131) 136-137; Taqiyyuddin Abu Bakr Ibn Muhammad Al-Husayni, Kifayah al-Akhyar (Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah 2001)
727; Al-Mawardi (n 134) 89.
27Al-Dasuqi (n 131) 136-137; Ibn Farhun, Tabsirah al-Hukkam, (Dar al-‘Alam al-Kutub 1986) vol 1, 51; Al-Mawardi (n 134) 89; ‘Ali
Haidar, Durar al Hukkam (Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah 1991) vol 4, 523-524.
28Al-Husayni (n 142) 727.
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a mediator and an arbitrator.29 Allah in His revelation of  surah an-Nisa’ verse 135 ordered mankind
to do justice in all of their affairs:
O ye who believe! Stand out firmly for justice, as witnesses to Allah, even as against yourselves, or
your parents, or your kin, and whether it be (against) rich or poor: for Allah can best protect both.
Follow not the lusts (of  your hearts) lest ye swerve and if  ye distort (justice) or decline to do justice,
verily Allah is well-acquainted with all that ye do.
As this verse is generalised to apply to all mankind,30 judges (qadis), mediators and arbitrators are
included, as they are directly involved in a decision-making process. The characteristics of  a just media-
tor-arbitrator have been described in detail in scholarly discussions. A just qadi, arbitrator and mediator
is characterised inter alia, as a person with ‘irreproachable character and personality, known for his
moderation, total avoidance of all major sins, and habitual avoidance of minor sins, as well as honourable
behaviour in both religious and worldly matters.’31 The mediators-arbitrators are not only expected to be
just (`adl) in their judgements but to appear just during the trial. According to a hadith, whoever sits as a
judge must be totally just in their behaviour towards the disputing parties.32 Interestingly, Al-Jassas33
further elaborates and scrutinises that he (the judge) must be just even in the way he looks (glances) at
them, his position, his gesture and that he must not raise his voice to one of the parties as he does not
do to the other.34 In fact, it is very important that mediators-arbitrators are also ‘trustworthy, influential
and impressive in their talk, acceptable and able to arbitrate justly, and their aim is to make peace
between the married couple’,35 as required in the Hanafi School.36 All the characters and qualities re-
quired are to help the mediators-arbitrators to achieve a just and fair outcome for the benefit of the
disputing parties.
Further explaining the importance of  justice and impartiality, the Malikis and Hanbali Schools con-
sider that a corrupt person or sinner (fasiq)37, child (siby), insane (majnun), spendthrift (safih)38 and a
bankrupt are not ‘just’ persons. Therefore, awards issued by them are invalid. With regard to fasiq, some
scholars prohibit a fasiq from arbitrating a dispute as ‘such a person is prohibited from having a legal
power, due to suspicion over his character.’39 However, the Hanafi School permits a fasiq to arbitrate
even though they prefer not to delegate to him this role.40 In mediation, the objective of the process is to
reconcile the disputing parties. In cases where reconciliation is not possible the mediators-arbitrators are
there to help the parties with future arrangements – for example, over their properties and finances as
well as their children’s upbringing. In relation to this, the appearance and reputation of  the mediator-
arbitrator is significantly important in as much as to gain trust from the parties as well as to establish a
good relationship during the process. This is particularly true when mediating family issues which in-
29The agreement of scholars on ‘adl is regardless of whether they are on the opinion that the third party is a hakam (arbitrator) or a wakil
(representative). Al-Sharbini (n 24) 345; al-Ramli (n 63) 392; Al-Nawawi (n 53) vol 18, 140-141; Al-Shirazi, al-Muhazzab (Dar al-Qalam
1996) vol 4, 251; Ibn Qudamah (n 52) vol 10, 265; al-Bahuti, Kasysyaf  al-Qina‘ ‘an Matan al-Iqna‘ (np 1997) vol 4, 185; Abi Walid Sulaiman
bin Halaf bin Sa‘ad Al-Baji, al-Muntaqa Sharh Muwatta’ Malik (Dar al-Kutub ‘Ilmiyyah 1999) vol 5, 405.
30Abi Bakar Ahmad bin ‘Ali al-Razi Al-Jassas (n 115) vol 3, 272.
31Al-Mawardi (n 134) 89. See also Al-Baji’s elaboration on how to recognise such a person, Al-Baji, vol 7, 155-156, quoted in Zahraa
and Hak (n 21) 17.
32Al-‘Asqalani (n 14) Hadith No. 1200, 449; Abi al-Hasan Ahmad bin Muhammad bin Ahmad Al-Quduri, Mukhtasar al-Quduri fi al-Fiqh
al-Hanafi (Dar al-Kutb al-Ilmiyyah 2006) 225.
33Al-Jassas (n 115) 271.
34For a more detailed explanation and description on how a hakam should behave or fairly treat the disputing parties see, for example,
Al-Bahuti, (n 145) vol 5, 273-275; Al-Husayni (n 142) 730, 732.
35Zahraa and A. Hak, (n 21) 17.
36Mahmod Ibn Amr AI-Zamakhshari, al-Kashsaf, (Mustafa al-Babi al-Halabi wa Awladuhu, 1972) vol 1, 525.
37Zahraa and Hak (n 21) 17.
38Awards issued by a (safih: spendthrift) are invalid (null and void) even though it is permissible (mubah) in the School.
39Zahraa and Hak (n 21) 17; Al-Dasuki (n 131) vol 2, 344; Al-Husayni (n 142) 727; Yahya Zakariyya Al-Ansari, Fath al-Wahhab bi Sharh
Minhaj al-Tullab (Dar al-Fikr nd) vol 1, 207.
40Ibn Nujaym (n 65) vol 7, 44; ‘Ali Haidar (n 65) 530, 531, 640; Ibn ‘Abidin (n 65) 126.
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volve intimacy and privacy, which rely heavily on the mediator-arbitrator’s ability to offer the parties a
safe place in which to disclose private and confidential matters and to have confidence in the mediator-
arbitrator to assist in resolving their disputes. Therefore, practically and logically, a just (`adl) mediator
will gain trust more easily than a fasiq mediator, thereby facilitating a successful process.
iv) The Gender of the Mediator-Arbitrator
One of the characters of a qadi-competent as agreed among the majority of schools is being of male
gender. However, the strictness of  such condition remains an area of  debate for scholars. Maliki Schools
do not allow a woman to arbitrate. If she is appointed and gives an award, the award would be void.41
However, Al-Syarbini of the Shafi‘i School laid down a different condition or requirement between a
qadi and a hakam. While a person appointed as a qadi is required to be male,42 a hakam, on the other hand,
is not required to be male.43 A hakam quoted as including women in the meaning of scholars (fuhaqa’)
whose rulings are accepted.44 The strongest (azhar) opinion in the School also does not being put male as
one of  the conditions.45 The Shafi’is view is supported by the Hanafis. The School bases its view on the
right of women to give testimony (shahadah). Al-Kasani relates the competency of a qadi to the compe-
tency of a witness (testimony) and concludes that being male is not considered as one of the require-
ments of  a qadi.46 He and Al-Marghinani also opine that a woman is permitted to judge in all cases
except hudud and qisas.47 If  a woman is allowed to take the office of  a qadi, she should then be allowed
to arbitrate.48 This view is further emphasised in Al-Fatawa al-Hindiyyah49 that a female arbitrator is
permissible in disputes concerning property and in issues specifically related to women:
It is permissible for the (opposing parties) to make a woman as an arbitrator between them except in
the case of hudud and qisas for what we have already mentioned that arbitration is established upon
the witness qualifications and the woman is able to witness but not in hudud and qisas.50
Meanwhile, other Malikis jurists51 allow women to become arbitrator. However, they reach their
conclusion from a different perspective. An arbitrator is equal to an agent, not a judge; a woman is
allowed to act as an agent, therefore she is also allowed to arbitrate. Al-Dusuqi52 refers to other Malikis’
scholars who permit a woman as arbitrator in property and injury matters.53
Contemporary Muslim scholars Zaidan54 Al-Buti55 and Surty56 also recognise women’s role and their
opinion in the decision-making process. Bringing clear examples from the practice during the Prophet’s
41Al-Baji, al-Muntaqa Syarh al-Muwatta’ Malik, (Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah 1999) vol 5, 405; Al-Husayni (n 142) 727-728; Malik Ibn
Anas, al-Mudawwanah al-Kubra, (Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah 1994), vol 2, 266-267. They rely on a verse in the Qur’an which translates, ‘Men
are the protectors and maintainers of women’. Al-Quran: al-Nisa’:34. See Muhammad Sa‘id Ramadan Al-Buti, Qadaya Fiqhiyyah Mu‘asirah
(Maktabah al-Farabi 2006) 167-179; Zaidan, (n 19) 421; See also Zahraa and Hak (n 21) 20.
42It was reasoned in al-Sharbini that women are ‘naqisat’ in intellect and religion. Al-Sharbini (n 24) vol 4, 501-502.
43Al-Sharbini (n 24) vol 3, 345.
44Muhammad Sa‘id Ramadan Al-Buti, Qadaya Fiqhiyyah Muasirah (Dar al-Farabi 2006) vol 1, 176.
45Zaidan (n 19) 421; Al-Sharbini (n 24) vol 3, 261. Although, Al-Qalyubi views that if they are in the position as hakams, they are
required to be male as stipulated in the second opinion. Hashiyah al-Qalyubi, vol 3, 307 cited in al-Mawsu‘ah al-Fiqhiyyah (n 89) 310.
46Al-Kasani, Bada‘i Sana‘i fi Tartib Syara‘i (Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah 1986) vol 7, 3; Al-Buti (n 160) 177.
47Al-Marghinani (n 141) vol 3, 150.
48Al-Kasani (n 162) 3.
49Al-Fatawa al-Hindiyyah (n 123) 398; see also Ibn Nujaym (n 65) vol 7, 44; see also Al-Zuhayli (n 67) 482-483, 757. He states that
whoever fulfils the requirement of testimony competent may take up the role as hakam and this includes a woman.
50Zahraa and Hak (n 21). 20.
51Ibid, 20-21. See also Al-Baji (n 145) vol 7, 218-219; Al-Bahuti (n 80) 309; Muhammad al-Zuhri Al-Ghamrawi, al-Siraj al-Wahhaj ‘ala
Matn al-Minhaj (Dar al-Fikr nd) 401.
52Al-Dasuqi (n 131) 136-137.
53Al-Baji (n 145) vol 7, 218; See also Zahraa and Hak (n 21) 20-21.
54Zaidan (n 19) 421.
55Al-Buti (n 160) 171-184.
56Surty, for example, records that Nabigha al-Dhubyani advised Nu‘man bin Mundhir to follow the decision of  a woman; Hind al-
Ayadiyyah, Sahr bint Luqman, Khusayla bint ‘Amir bin al-Zarid were some prominent female hakams; See also a long lists of  tahkim activities
recorded in Muhammad Ibrahim HI Surty, Studies on the Islamic Judicial System (Qur’anic Arabic Foundation 2012) 57; Ibn Manzur (n 19) 953.
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and Companions’ time, Al-Buti argues the absence of any sufficient evidence from the Islamic tradi-
tions which say women do not have right in Shura or which disallow their involvement in matters that
are also adjudged by men.57 Equally, women’s role in Shura was acknowledged during the time of  Caliph
Umar58 and by the massive activities involving the issuance of  verdicts and opinions by the Prophet’s
wife, cA’isyah. She was incomparably one of  the experts among the Companions and one of  the main
points of  resort concerning matters relating to Islamic jurisprudence.59 Umar himself  had consulted
cA’isyah regarding women’s issues as well as on the conducts and treatments of  the Prophets with his
family. He also asked the opinion of  his own daughter, Hafsah.60 These show that in some issues,
especially relating to or involving women, women’s opinions were given full recognition.
Mediation does not involve decision making where a mediator is simply required to facilitate com-
munication exchanges between the disputing parties and to assist achieving a sulh settlement. On the
contrary, arbitration or the second stage of  tahkim deals with a decision-making task particularly on
separating or uniting the parties.61 For this reason, being male and just become obligatory requirements.
However, a female mediator-arbitrator is necessary to deal with some intimate issues which are too
private to disclose or discuss in front of  a male mediator-arbitrator. Certain issues are also more easily
understood by a female mediator than a male counterpart. Therefore it is suggested that the gender of
the mediator-arbitrator should not hugely affect the med-arb process so that a woman should be allowed
to pair up with a male mediator-arbitrator. What is important is the end result and that the mediators-
arbitrators are capable to carry out the task and gain trust from the disputing parties.
The absence of  unanimous objection by scholars in the area where woman’s participation is permis-
sible could be taken as an indirect approval for a woman to take up the role. Moreover, as will be seen
later in the next chapter and for the purpose of this research, the objection to a woman becoming a
mediator-arbitrator in disputes relating to the family will only worsen the situation in the UK as concili-
ation and mediation or arbitration by women has been widely practised. Gender is not an issue in this
area. If such a position is taken so as to bar women in the role of mediator-arbitrator, it will indubitably
jeopardise and hamper the continuity of the Islamic system of dispute resolution in the UK.
v) Ijtihad (Juristic Reasoning)
Ijtihad is defined as ‘the total expenditure of  effort by a jurist to infer, with a degree of  probability,
the rules of  Islamic Shari`ah from their detailed evidence in the sources.’62 Again, the requirement of  an
arbitrator to be a mujtahid or of  the same standard is largely related to the arbitrator’s duty of  awarding
a decision. Therefore, in order to be competent as an award giver in matters relating to Islamic law, as
well as family law, the arbitrator is required to be a mujtahid, and a learned person in his subject areas.
However, as mentioned above, one of the contentious qualifications in the scholarly discussion is
the requirement of being a mujtahid.63 A Hanafi scholar Al-Kasani,64 for example, views ijtihad as a
preferred and favoured condition but not a licence or requirement. The Shafi‘i’s scholars65 have not
stipulated being a mujtahid as one of the requirements to arbitrate or mediate rather, according to Al-
Shirazi, the person needs to be knowledgeable in the Shari‘ah (faqih)66 and understand why they were
57See also al-Bukhari, Abu ‘Abd Allah bin Muhammad bin Ismail, Sahih al-Bukhari vol 3, 182.
58Al-Buti (n 160) 175-176.
59Al-‘Asqalani (n 81).
60Al-Buti (n 160) 176.
61Al-Shirazi (n 145) 251.
62Quoted in Zahraa and Hak (n 21); Mohammad Hashim Kamali, Principles of Islamic Jurisprudence, (Ilmiah Publishers Sdn Bhd 1998) 367.
63For Hanbali see Ibn Qudamah (n 52) vol 14, 14-16; for Hanafi see Al-Kasani (n 162) vol 7, 3; Ibn Nujaym (n 65) vol 6, 428; for
Maliki see Muhammad bin Muhammad al-Hattab al-Ru‘ayni, Mawahib al-Jalil li Sharh Mukhtasar Khalil, 66-68. See also Zuhayli (n 67) 481.
64See more explanation in Al-Kasani (n 162) 3.
65Al-Sharbini (n 24) vol 4, 346; Al-Nawawi (n 141) 122; Al-Ramli (n 63) 392.
66Al-Shirazi (n 145) 251; Al-Nawawi (n 84) vol 18, 141.
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appointed.67 The Shafi‘i School outlines these conditions based on the strongest view in the School that
the third parties are like agents and that being a mujtahid was required, taking into account that they are
agents authorised on behalf of the judge.68 The Maliki School requires someone with knowledge in the
area adjudicated upon and disallows those who do not have sound knowledge on law and principles of
nushuz.69 The Hanbalis rule that the third party must be knowledgeable in matters relating to marriage,
reconciliation and dissolution70 since they have to handle such matters.
From another perspective, discussions and opinions on this quality regard the arbitrators as repre-
sentatives (wakil), and Al-Shirazi and Al-Nawawi permit them to be laymen.71 The mediators-arbitra-
tors’ tasks do not involve decision making. It is thus sufficient for a mediator to be knowledgeable
(faqih) in Islamic law as well as in family matters. This is in order to safeguard them from mediating
issues that are prohibited in the religion and, equally importantly, to advise the parties what is right in
the law. This is supported by Ibn Qudamah72 who views that a person who knows the source of  hukm in
his area its branch and knows how to derive decisions from there is considered as a mujtahid in his area.
This view is probably more practical and realistic, as it compresses the scope of expertise of a person so
that he may still be regarded as a mujtahid in a limited sense.
A mujtahid is not required to possess all knowledge in all areas. In the event of  a lack of  knowledge
on matters in dispute, a mediator may refer or consult an expert for opinions.73 The Malikis similarly
raise this issue where if the award is issued after consultation with other scholars’ advices and opinions,
the award is valid and enforceable.74
Furthermore, besides concentrating on becoming a mujtahid, it is submitted that the mediators-
arbitrators focus on acquiring skills and expertise in other areas such as conflict resolution, psychology
and human behaviour etc. It is important for the mediators-arbitrators to prepare a conducive and safe
environment for a mediation process. Referring to the jurists’ arguments on the qualities of  a mujtahid,
their arguments basically concern the duty of an arbitrator to pass judgement.75 In that case, it is imprac-
tical if  the mediators-arbitrators are restricted by such rigid conditions and qualifications. It is sufficient
for the mediators-arbitrators at this stage to acquire lower qualifications and knowledge in Shari‘ah than
a qadi, but with specific expertise in family matters, current law and regulation and the ability to conduct
a negotiation process and to effect a reconciliation. So long as the objective of a med-arb process is
achieved, a non-mujtahid could also carry out the task.76 Applying the Shafi‘i School reasoning which
does not prevent a non-mujtahid arbitrator from arbitrating matrimonial disputes,77 the requirement of a
mediator-arbitrator in family disputes should be less rigid than the requirement of  an arbitrator. Al-
Duri,78 for example, on outlining the conditions of hakam established among the schools of law records
the absence of  requirement of  ijtihad in their opinions.
In addition and most importantly, mediators-arbitrators in family disputes need to have acquired
knowledge in family law and familial matters to cater for the uniqueness and special characteristics of
family disputes.79
67ibid.
68Al-Sharbini (n 52) vol 3, 261; Al-Qalyubi (n 161) vol. 3, 307.
69Al-Dasuki (n 131) vol 2, 344; al-Mawsu‘ah al-Fiqhiyyah (n 89) 310.
70Ibn Qudamah (n 52) 49-50.
71Al-Shirazi (n 145) 251; Al-Nawawi (n 84) vol 18, 141.
72Ibn Qudamah (n 52) vol 14, 16.
73Ibn Qudamah, al-Mughni (Dar ‘Alam al-Kutub 1997) vol 14, 16; Zuhayli (n 67) 484.
74Al-Dasuki (n 131) Hashiyah Al-Dasuki ‘Ala Sharh Al-Kabir (Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah 1996) vol 6, 3; al-Mawsu‘ah al-Fiqhiyyah (n 89) 310.
75Al-Zuhayli (n 67) 754; for the Shafi‘is, Hanbalis and Malikis see Al-‘Ayni (n 70) 4-5; Zaidan (n 63) 293; Sunan Abi Daud, vol 3, 299,
No Hadith 3573.
76Zuhayli (n 67) 484.
77Al-Sharbini (Mughni al-Muhtaj (Dar al-Ihya al-Turath al-‘Arabi 1994) vol 4, 379; Al-Nawawi (n 141) 122; Al-Ramli (n 63) vol 8, 242-244.
78Al-Duri (n 102) 91-111.
79Nora Abdul Hak, ‘Qualities of  a Mediator in Family Disputes; The Shari’ah Perspective’, Asia Pacific Mediation Forum (APMF)
Conference, Kuala Lumpur, 16-18 June 2008.
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vi) Free from Physical Defects
Many scholars discuss the issue regarding the physical abilities of mediators-arbitrators as one of
the criteria to allow their participation in the process. The Hanafi requires a mediator-arbitrator to be
free from physical defects.80 The mediator-arbitrator needs to acquire physical abilities, ie ‘faculties of  a
clear speech, hearing and eyesight.’81 Further, the mediator-arbitrator is also required to be ‘attentive,
able to write and pronounce the text of the award for the people to hear and comprehend his award
clearly.’82 Scholars have warned that inattentiveness towards circumstances in dispute may lead to an
erroneous decision.83 In this case, if the mediator-arbitrator falls short of or has defects in any of these
physical qualities, his office might be subjected to uncertainties and contentions.84 Zahraa and Hak
elaborate on this:
If  he is dumb, or his expression is not clear enough to be understood, or deaf  and cannot distinguish
between confirmation and rejection, his arbitration might be subject to uncertainties. Furthermore,
the arbitrator should have the faculty of visual perception in order to distinguish between the plain-
tiff and the defendant, and between the witness and the attested person and be able to identify and
examine the physical evidence.85
The issue of physical abilities was discussed by scholars under the chapter of qadi and not tahkim.86
Examination of this requirement is necessary and useful considering that med-arb involves direct and
open communication between the mediator-arbitrator and the disputants. This poses the question of
whether or not physical defects hugely affect the mediator-arbitrator’s ability – first, to carry out the
duty assigned and second, to achieve the objective of  the process. The main concern involving a media-
tor-arbitrator lacking the required physical attributes is the med-arb process itself. A negotiation-based
process will heavily rely on the ability of  the third party, ie the mediator-arbitrator, to physically com-
municate with the parties. From a psychological point of  view, the parties’ appearance, communication,
facial expressions and body gestures will reveal the degree of  conflict between them. Crucially, it will
contribute towards the mediator-arbitrator’s observation of  the case. Clearly, persons with physical
abilities are able to examine the position. Although it might be acceptable to appoint a person lacking
the required physical attributes rather than a person lacking the spiritual attributes (fasiq) to carry such
a religious duty. Against this background, it is argued that only defects in speech, hearing and eyesight
that could considerably impede communication between all parties and therefore should be avoided.
Mahdi and Nora suggest that a blind person should not be hindered by his or her disability to judge or
affect reconciliation or award a decision as the Prophet (pbuh) used to appoint a blind Companion, Ibn
Umm Maktum, to hold an important position in the government. The researcher is not to deny the
capability of  a blind person to perform their duty. However, the spirituality level of  the Companions
and their wisdom as a result of their inner quality may have helped in their judgement. Our level today
is comparatively far lower compared to where they were and it is hard to find anyone close to them.
Because of  this, the researcher is not very keen on the idea but does not disagree totally. Where one of
the mediators-arbitrator suffers from any physical defects or disabilities, the presence of co-mediator-
arbitrator without such disability is therefore necessary to facilitate a smooth process and ensure a fair
and just negotiation. This still means that a person with physical defect or lacking physical attributes, on
80Al-Tarablisi (n 86) 25; Ibn Nujaym (n 65) 24; Al-Sarkhasi (n 82) vol 16, 111; Al-Fatawa Al-Hindiyyah (n 123) 397; Zahraa and Hak
(n 21) 14.
81Zahraa and Hak (n 21) 18.
82Zahraa and Hak (n 21) 18.
83Al-Husayni (n 142) 727; Al-Nawawi (141) vol 10, 291.
84Al-Khassaf (n 63) 586.
85Zahraa and Hak (n 21) 18. See also Ibn Abi Al-Dam, Kitab Adab al-Qada’ (Dar al-Fikr 1982) vol 1, 153; Khassaf (n 63) 586; Al-
Husayni (n 142) 729.
86Al-Sharbini (n 24) vol 4, 502; Ibn Qudamah (n 52) vol 14, 13; Ibn al-Qasim al-Baijuri Hashiyah al Syaikh Ibrahim al-Baijuri ‘ala Syarh
Ibn Qasim al-Ghazi ‘ala Matan Abi Shuja‘ (Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah 1999) vol 2, 257; Al-Bahuti (n 145) vol 5, 619-620.
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their own, is not sufficient. Notwithstanding the concerns, Amin states that a physically defective me-
diator-arbitrator should not become an issue if they were chosen and appointed by the disputing parties
or with their prior consent.87 It is submitted that the requirement that the arbitrator must not lack the
required physical attributes should be read to mean not lacking the required physical attributes so as to
impede the arbitrator’s ability to reach a legally sound award.
Conclusion
Mediation in Islamic law has one aim – that is to save saveable marriages. The focus of  discussion
on this paper has been in suggesting that the third parties are arbitrators. However, they need to acquire
skills and qualifications as mediators. This is one of  the main important findings in this chapter, particu-
larly considering that mediation or the first stage of tahkim is the most significant part in the whole
tahkim process. Because greater efforts need to be channelled towards reconciling estranged relation-
ships or resolving conflicts rather than issuing awards, mediators-arbitrators skilled in conducting me-
diation and negotiation are therefore favoured over those who are less skilled.
Likewise, mediation in Islamic law has one aim – to save saveable marriages. This is one of  the main
important findings in this study, particularly considering that mediation or first-stage med-arb is the
significant part in the whole tahkim process. Therefore, because greater efforts need to be channelled
towards reconciling estranged relationships and resolving conflicts, Muslim jurists pay considerable
attention to the profile of  the mediator in terms of  qualifications and skills. Indeed, the law places just
as high regard upon the spiritual and moral qualities of the person as it does with the intellectual quali-
ties.[*]
87SH Amin, Commercial Arbitration in Islamic and Iranian Law (Tehran Vahid Publications 1988) 80-81. 13
Proceeding International Seminar On Islam, Culture, and Heritage90
Dampak Psikologi Keluarga terhadap Perceraian 91
A. Pendahuluan
Perceraian adalah berakhirnya suatu pernikahan. Saat kedua pasangan tak ingin melanjutkankehidupan pernikahannya, mereka bisa meminta kepada pemerintah untuk dipisahkan. Selamaperceraian terjadi pasangan tersebut harus memutuskan bagaimana membagi harta benda masing-
masing yang diperoleh selama pernikahan, seperti rumah, mobil, perabot dan lain sebagainya, dan
bagaimana mereka menerima biaya dan kewajiban merawat anak-anak mereka. Hal ini dapat dipahami
karena besarnya dampak perceraian yang tidak hanya menimpa suami-istri, tetapi juga anak-anak. Anak-
anaklah yang sangat merasakan pahitnya akibat perceraian kedua orang tuanya. Perceraian seringkali
berakhir menyakitkan bagi pihak-pihak yang terlibat, termasuk di dalamnya adalah anak-anak. Perceraian
juga dapat menimbulkan stres dan trauma untuk memulai hubungan baru dengan lawan jenis. Kurangnya
perhatian orang tua (tunggal) tentu akan memengaruhi perkembangan jiwa anak. Merasa kasih sayang
orang tua yang didapatkan tidak utuh, anak akan mencari perhatian dari orang lain atau bahkan ada yang
merasa malu, minder, dan tertekan. Anak-anak tersebut umumnya mencari pelarian dan tidak jarang
yang akhirnya terjerat dengan pergaulan bebas.
Kadangkala, perceraian adalah satu-satunya jalan bagi orang tua untuk dapat terus menjalani
kehidupan sesuai yang mereka inginkan. Namun apapun alasannya, perceraian selalu menimbulkan akibat
buruk pada anak, meskipun dalam kasus tertentu perceraian dianggap merupakan alternatif  terbaik
daripada membiarkan anak tinggal dalam keluarga dengan kehidupan pernikahan yang buruk. 
Berdasarkan hal tersebut, maka yang paling merasakan dampak terjadinya perceraian adalah anak-
anak. Sehingga dalam tulisan ini akan dibahas bagaimana dampak yang dirasakan oleh anak-anak yang
korban dari perceaian orang tuanya.
B. PEMBAHASAN
Perceraian adalah cerai hidup antara pasangan suami istri sebagai akibat dari kegagalan mereka
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Pasangan suami istri yang tidak cocok lagi malanjutkan bahtera rumah tangganya dan telah sepakat untuk bercerai,
telah memberikan dampak yang negatif terhadap anak-anak. Dampak yang paling dirasakan oleh anak yang
korban perceraian adalah dampak psikologi. Karena dia harus kehilangan rasa kasih sayang dari kedua orang
tuanya. Anak yang korban perceraian biasanya mengalami penderitaan dalam hal materi. Solusi yang terpenting bagi
anak yang korban perceraian adalah membantu anak menyesuaikan diri dengan lingkungan baru terutama kalau
tidak hidup bersama lagi dengan ibu atau bapaknya.
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ketidakstabilan perkawinan pasangan suami istri kemudian hidup terpisah dan secara resmi diakui oleh
hukum yang berlaku.
Kata cerai biasa juga disebut pisah, yang berarti putusnya hubungan sebagai suami istri.1 Dalam
bahasa arab, kata cerai disebut talak, talak berasal dari kata ath-Thalaq sama dengan ath-thaliq, artinya
unta yang talinya dilepas dan dibiarkan bebas di tempat penggembalaan.2 Ibnu Hajar mendefinisikan
ath-thalaq secara bahasa adalah melepaskan ikatan, kata asalnya adalah al-ithlaq yang berarti melepaskan
dan membebaskan.3
Ibu  Mansur dalam Lisan Arab mengatakan thaliqu nnisa memiliki dua makna:
1. Melepas ikatan pernikahan dan
2. Melepaskan dan membebaskan.4
Menurut istilah syariat talak adalah: melepaskan ikatan pernikahan degan lafadz talak, atau
menghilangkan ikatan pernikahan pada saat itu juga (melalui talak ba’in) atau pada masa mendatang
yaitu setelah masa iddah melalui talak raj’i dengan ucapan tertentu.5
Sayyid Sabiq mendefinisikan talak artinya melepaskan ikatan perkawinan atau bubarnya hubungan
perkawinan.6 Al-Jaziri mendefinisikan talak adalah melepaskan ikatan (hall al-aqaid) atau bisa juga disebut
mengurangi pelepasan ikatan dengan menggunakan kata-kata yang telah ditentukan.7
Dari beberapa definisi talak, maka dapat dipahami bahwa talak merupakan sebuah institusi yang
digunakan untuk melepaskan sebuah ikatan perkawinan.
Definisi talak sesuai dengan firman Allah QS al-Baqarah/2: 229.
Terjemahnya:
Talak (yang dapat dirujuki) dua kali. Setelah itu boleh rujuk lagi dengan cara yang ma‘ruf  atau menceraikan dengan
cara yang baik. Tidak halal bagi kamu mengambil kembali dari sesuatu yang telah kamu berikan kepada mereka,
kecuali kalau keduanya khawatir tidak akan dapat menjalankan hukum-hukum Allah. Jika kamu khawatir bahwa
keduanya (suami istri) tidak dapat menjalankan hukum-hukum Allah, maka tidak ada dosa atas keduanya tentang
bayaran yang diberikan oleh istri untuk menebus dirinya.Itulah hukum-hukum Allah, maka janganlah kamu
melanggarnya. Barangsiapa yang melanggar hukum-hukum Allah mereka itulah orang-orang yang zalim .8
Perceraian merupakan terputusnya keluarga karena salah satu atau kedua pasangan memutuskan
untuk saling meninggalkan sehingga mereka berhenti melakukan kewajibannya sebagai suami istri. Oleh
karena itu perceraian memiliki dampak sebagai berikut:
                                
                                
                               
     
1Departemen pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia, h. 208.
2M. Quraish Shihab, Ensiklopedia Al-Qur’an kajian Kosa Kata, Jilid  III, h. 1001.
3Ibnu Hajar al-Asqalani.Fathul Barì bi Syarh Shahih Bukhari, Jilid IX, (Beirut: Dar al-Fikr, 1993), h. 346.
4Ibnu Mansur, Lisa>n al-Arab (Kairo: Da>r al-Ma’a>rif, tth), h. 2693.
5Abu Malik bin Sayyid Salim, Fiqhu Sunnah, 3 (Kairo: al-Maktabah at-Tafiqiyah, t.th), h. 232.
6Sayyid Sabiq, Fiqh al-Sunnah, Juz II (Beirut: Dar al-Fikr, 1983), h. 206.
7Abdurrahman al-Jaziri, Kitab Fiqh ‘ala Mazahib al-‘Arba’ah, Juz IV (Kairo: Dar al-Fikr, t.th), h. 278.
8Departemen Agama RI, Alquran dan Terjemahnya, h. 343.
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1. Dampak Psikologis Terhadap Anak
Perceraian bagi anak adalah “tanda kematian” keutuhan keluarganya, rasanya separuh “diri” anak
telah hilang, hidup tak akan sama lagi setelah orang tua mereka bercerai dan mereka harus menerima
kesedihan dan perasaan kehilangan yang mendalam. Contohnya, anak harus memendam rasa rindu yang
mendalam terhadap ayah/ibunya yang tiba-tiba tidak tinggal bersamanya lagi.
Dalam sosiologi, terdapat teori pertukaran yang melihat  perkawinan sebagai suatu proses pertukaran
antara hak dan kewajiban serta penghargaan dan kehilangan yang terjadi di antara sepasang suami istri.
Karena perkawinan merupakan proses integrasi dua individu yang hidup dan tinggal bersama, sementara
latar belakang sosial-budaya, keinginan serta kebutuhan mereka berbeda, maka proses pertukaran dalam
perkawinan ini harus senantiasa dirundingkan dan disepakati bersama.9 Oleh karena itu hal-hal yang
dialami anak ketika orang tuanya bercerai:
a. Kondisi Menjelang Perceraian
Situasi dan kondisi menjelang perceraian yang diawali dengan proses negosiasi antara pasangan
suami istri yang berakibat pasangan tersebut sudah tidak bisa lagi menghasilkan kesepakatan yang dapat
memuaskan masing-masing pihak. Mereka seolah-olah tidak dapat lagi mencari jalan keluar yang baik
bagi mereka berdua. Perasaan tersebut kemudian menimbulkan permusuhan dan kebencian di antara
kedua belah pihak yang membuat hubungan antara suami istri menjadi semakin jauh. Memiliki dampak
terhadap mantan pasangan suami istri dan anak. Akan tetapi dalam uraian ini akan dibahas dampak
perceraian yang akan dialami oleh anak.
Menurut Leslie, reaksi anak terhadap perceraian orang tua sangat tergantung pada penilaian mereka
sebelumnya terhadap perkawinan orang tua mereka serta rasa aman di dalam keluarga. Diketahui bahwa
lebih dari separuh anak yang berasal dari keluarga tidak bahagia menunjukkan reaksi bahwa perceraian
adalah yang terbaik untuk keluarganya. Sedangkan anak-anak yang berasal dari keluarga bahagia lebih
dari separuhnya menyatakan kesedihan dan bingung menghadapi perceraian orang tua mereka. Leslie
mengemukakan bahwa anak-anak yang orang tuanya bercerai sering hidup menderita, khususnya dalam
hal keuangan serta secara emosional kehilangan rasa aman di dalam keluarga. Dampak perceraian lain
yang terlihat adalah meningkatnya “perasaan dekat” anak dengan ibu serta menurunnya jarak emosional
terhadap ayah. Ini terjadi bila anak berada dalam asuhan dan perawatan ibu. Hal ini sesuai dengan
doktrin aliran psikologi psikoanalisis Sigmund Freud yang menempatkan ibu sebagai peran tunggal dengan
oedipus complex adalah salah satu bukti kedekatan anak dengan ibunya. Lebih lanjut Freud berpendapat
bahwa hubungan anak dengan ibunya sangat berpengaruh dalam pembentukan pribadi dan sikap-sikap
sosial sianak di kemudian hari. Seorang ibu berperan penting bagi seorang anak yang dapat memperoleh
kepuasan apabila dorongan rasa lapar dan haus diatasi dan ibulah yang punya andil besar.10 Pengaruh
hasil penelitian psikologi menjadi acuan bagi lembaga yang ingin menyelesaikan sengketa hak asuh anak
dengan memberikan kewenangan lebih besar kepada pihak ibu. Sehingga dampak percerian orang tua
terhadap anak-anak, mereka merasa malu dengan perceraian tersebut. Bahkan menjadi inferior dengan
anak-anak lain.
b. Perceraian bagi Perkembangan Psikologis Anak
Perkawinan adalah dipersatukannya dua pribadi dalam suatu ikatan formal melalui catatan sipil
dan juga diabadikan di hadapan Allah sesuai dengan agama yang disetujui kedua belah pihak. Adanya
masalah dalam perkawinan merupakan alasan perceraian yang umum diajukan oleh pasangan suami
istri. Alasan tersebut kerap diajukan manakala kedua pasangan atau salah satunya merasakan
ketimpangan dalam perkawinan yang sulit diatasi sehingga mendorong mereka untuk memper-
timbangkan perceraian.
9Allison Hardingham, Mengambil Keputusan yang Tepat, terj. oleh Delson Mareta (Cet I; Jakarta: Liris, 2010), h. 43.
10K. Bertens, Filsafat Barat Abad XX, Jilid. II (Cet. I; Jakarta: Gramedia, 1999), h. 317.
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Kata cerai bukan berarti hanya menyangkut kedua belah pihak pasangan saja, yaitu ayah dan ibu.
Sayangnya, tidak banyak dari pasangan yang memperhatikan bagaimana dan apa yang sedang terjadi
pada anak ketika proses perceraian akan dan sedang berlangsung. Kadangkala, perceraian adalah satu-
satunya jalan bagi orang tua untuk dapat terus menjalani kehidupan sesuai yang mereka inginkan.11Namun
apapun alasannya, perceraian selalu menimbulkan akibat buruk pada anak, meskipun dalam kasus tertentu
perceraian dianggap merupakan alternatif  terbaik daripada membiarkan anak tinggal dalam keluarga
dengan kehidupan pernikahan yang buruk. Jika memang perceraian adalah satu-satunya jalan yang harus
ditempuh dan tak terhindarkan lagi, apa tindakan terbaik yang harus dilakukan oleh orangtua (ayah atau
ibu) untuk mengurangi dampak negatif perceraian tersebut bagi perkembangan mental anak-anak
mereka.12 Dengan kata lain bagaimana orang tua menyiapkan anak agar dapat beradaptasi dengan
perubahan yang terjadi akibat perceraian. Sebelum perceraian terjadi, biasanya didahului dengan banyak
konflik dan pertengkaran. Kadang-kadang pertengkaran tersebut masih bisa ditutup-tutupi sehingga
anak tidak tahu, namun tidak jarang anak bisa melihat dan mendengar secara jelas pertengkaran
tersebut. Pertengkaran orang tua, apapun alasan dan bentuknya, akan membuat anak merasa takut.
Anak tidak pernah suka melihat orang tuanya bertengkar, karena hal tersebut hanya membuatnya
merasa takut, sedih dan bingung. Kalau sudah terlalu sering melihat dan mendengar pertengkaran
orang tua, anak dapat mulai menjadi pemurung. Oleh karena itu sangat penting untuk tidak bertengkar
di depan anak-anak.
c. Pandangan Anak terhadap Perceraian Orang Tua
Perceraian bagi anak adalah “tanda kematian” keutuhan keluarganya, rasanya separuh “diri” anak
telah hilang, hidup tak akan sama lagi setelah orang tua mereka bercerai dan mereka harus menerima
kesedihan dan perasaan kehilangan yang mendalam. Contohnya, anak harus memendam rasa rindu yang
mendalam terhadap ayah/ibunya yang tiba-tiba tidak tinggal bersamanya lagi. Dalam sosiologi, terdapat
teori pertukaran yang melihat perkawinan sebagai suatu proses pertukaran antara hak dan kewajiban
serta penghargaan dan kehilangan yang terjadi di antara sepasang suami istri. Karena perkawinan
merupakan proses integrasi dua individu yang hidup dan tinggal bersama, sementara latar belakang
sosial-budaya, keinginan serta kebutuhan mereka berbeda, maka proses pertukaran dalam perkawinan
ini harus senantiasa dirundingkan dan disepakati bersama. Banyak pertanyaan dari orang tua mengenai
pada usia berapakah perpisahan dan perceraian orang tua memiliki dampak buruk yang minim bagi
anak? Benarkah justru di usia balita paling baik, karena anak belum banyak terpapar pada kehidupan
orang tuanya? Jawabannya secara umum adalah tidak ada usia terbaik. Namun demikian, sesungguhnya
dampak perceraian pada anak-anak bervariasi sesuai dengan usia dan tahapan perkembangan psikologis
mereka. Orang tua perlu memahami dampak dan kebutuhan yang berbeda dari anak-anak mereka. Dampak
perceraian terhadap perkembangan psikologis anak.13
Dampak pada anak-anak pada masa ketidakharmonisan, belum sampai bercerai namun sudah mulai
tidak harmonis:
1) Anak mulai menderita kecemasan yang tinggi dan ketakutan.
2) Anak merasa terjepit, karena anak sulit memilih antara ayah atau ibu.
3) Anak seringkali mempunyai rasa bersalah.
4) Kalau kedua orang tuanya sedang bertengkar, itu memungkinkan anak bisa membenci salah
satu orang tuanya.14
11Ken Olson, Psikologi Harapan (Cet. I; Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2009), h. 76.
12Rizka Admazida, <http://www.merdeka.com/gaya/7-faktor-penyebab-perceraian.html> diakses pada tanggal 16 oktober 2013.
13Desmita, Psikologi Perkembangan (Cet. II; Bandung: Rosda Karya, 2008), h. 49.
14Desmita, Psikologi Perkembangan, h. 60.
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Perkembangan psikologis anak korban perceraian:
a) Arti Keluarga Bagi Anak
Bagi anak keluarga sangatlah penting, karena keluarga sebagai tempat untuk berlindung, memperoleh
kasih sayang. Peran keluarga sangatlah penting untuk perkembangan anak pada masa-masa yang akan
datang, baik secara psikologi maupun secara fisik. Tanpa keluarga anak akan merasa sendiri, tidak ada
tempat untuk berlindung.
b) Kondisi Psikologis Anak Akibat Perceraian
Masa ketika perceraian terjadi merupakan masa yang kritis buat anak, terutama menyangkut
hubungan dengan orang tua yang tidak tinggal bersama. Berbagai perasaan berkecamuk di dalam bathin
anak-anak. Pada masa ini anak juga harus mulai beradaptasi dengan perubahan hidupnya yang baru.
Hal-hal yang biasanya dirasakan oleh anak ketika orang tuanya bercerai adalah:
1) Merasa tidak aman (insecurity).
2) Tidak diinginkan atau ditolak oleh orang tuanya yang pergi.
3) Marah sedih dan kesepian.
4) Kehilangan, merasa sendiri, menyalahkan diri sendiri sebagai penyebab orang tua bercerai.
Perasaan-perasaan ini dapat menyebabkan anak tersebut, setelah dewasa menjadi takut gagal dan
takut menjalin hubungan dekat dengan orang lain. Beberapa indikator bahwa anak telah beradaptasi
adalah: Menyadari dan mengerti bahwa orang tuannya sudah tidak lagi bersama dan tidak lagi berfantasi
akan persatuan kedua orang tua, dapat menerima rasa kehilangan, tidak marah pada orang tua dan tidak
menyalahkan diri sendiri, menjadi dirinya sendiri.15
d. Cara Membangkitkan Motivasi dan Harapan Anak Korban Perceraian
Bagi anak-anak mempunyai keluarga yang utuh adalah hal yang sangat membahagiakan. Mereka
tidak pernah membayangkan bahwa akan ada perceraian dalam keluarganya. Keadaan psikologi anak
akan sangat terguncang karena adanya perceraian dalam keluarga. Mereka akan sangat terpukul,
kehilangan harapan, cenderung menyalahkan diri sendiri atas apa yang terjadi pada keluarganya. Sangat
sulit menemukan cara agar anak-anak merasa terbantu dalam menghadapi masa-masa sulit karena
perceraian orang tuanya. Sekalipun ayah atau ibu berusaha memberikan yang terbaik bagi anak-anak
mereka, segala yang baik tersebut tetap tidak dapat menghilangkan kegundahan hati anak-anaknya.
Beberapa psikolog menyatakan bahwa bantuan yang paling penting yang dapat diberikan oleh orang tua
yang bercerai adalah mencoba menenteramkan hati dan meyakinkan anak-anak bahwa mereka tidak bersalah.
Yakinkan bahwa mereka tidak perlu merasa harus ikut bertanggung jawab atas perceraian orang tuanya.16 Hal
lain yang perlu dilakukan oleh orang tua yang akan bercerai adalah membantu anak-anak untuk menyesuaikan
diri dengan tetap menjalankan kegiatan-kegiatan rutin di rumah. Jangan memaksa anak-anak untuk memihak
salah satu pihak yang sedang cekcok serta jangan sekali-sekali melibatkan mereka dalam proses perceraian
tersebut. Hal lain yang dapat membantu anak-anak adalah mencarikan orang dewasa lain seperti bibi atau
paman, yang untuk sementara dapat mengisi kekosongan hati mereka setelah ditinggal ayah atau ibunya.17
Maksudnya, supaya anak-anak merasa mendapatkan topangan yang memperkuat mereka dalam
mencari figur pengganti ayah ibu yang tidak lagi hadir seperti ketika belum ada perceraian.
e.  Peran Orang Tua Terhadap Perkembangan Psikologi Anak
Perceraian selalu berdampak buruk dan terasa amat pahit bagi anak-anak. Dan ini jelas menorehkan
perasaan sedih serta takut pada diri anak. Alhasil, ia tumbuh dengan jiwa tidak sehat. Berikut ini beberapa
saran untuk mengatasi kesedihan anak dalam melewati proses perceraian orang tuanya:
15Syamsu Yusuf, Psikologi Perkembangan Anak dan Remaja (Cet. I; Bandung: Rosdakarya, 2007), h. 38.
16MIF Baihaqi, Psikologi Pertumbuhan (Cet. I; Bandung: Remaja Rosdakarya, 2010), h. 61.
17Syamsu Yusuf, Psikologi Perkembangan Anak dan Remaja, h. 41-45.
Proceeding International Seminar On Islam, Culture, and Heritage96
1) Dukung anak-anak untuk mengungkapkan perasaan mereka, baik yang positif maupun negatif,
mengenai apa yang sudah terjadi.
2) Sangatlah penting bagi orang tua yang akan bercerai ataupun yang sudah bercerai untuk memberi
dukungan kepada anak-anak mereka serta mendukung mereka untuk mengungkapkan apa yang
mereka pikirkan dan rasakan. Dalam hal ini orang tua tidak boleh melibatkan perasaan apa
yang dirasakan. Seringkali terjadi, perasaan akan kehilangan salah satu orang tua akibat perceraian
menyebabkan anak-anak menyalahkan salah satu dari kedua orang tuanya (atau kedua-duanya)
dan mereka merasa dikhianati. Jadi, orang tua harus betul-betul siap untuk menjawab setiap
pertanyaan yang akan diajukan anak atau keprihatinan yang mereka miliki.
3) Beri kesempatan pada anak untuk membicarakan mengenai perceraian dan bagaimana perceraian
tersebut berpengaruh pada dirinya. Anak-anak yang usianya lebih besar, tanpa terduga, bisa
mengajukan pertanyaan dan keprihatinan yang berbeda, yang tidak pernah terpikirkan
sebelumnya. Meski mengejutkan dan terasa menyudutkan, tetaplah bersikap terbuka.18
4) Bila Anda merasa tidak sanggup membantu anak, minta orang lain melakukannya. Misalnya,
sanak keluarga yang dekat dengan si anak.
5) Wajar bagi anak-anak bila memiliki berbagai macam emosi dan reaksi terhadap perceraian
orang tuanya. Bisa saja mereka merasa bersalah dan menduga-duga, merekalah penyebab dari
perceraian. Anak-anak marah dan merasa ketakutan. Mereka khawatir akan ditelantarkan oleh
orang tua yang bercerai.
6) Ada anak-anak yang sanggup untuk menyuarakan perasaan mereka, hal ini tergantung dari usia
dan perkembangan mereka. Sementara, sebagian lagi tidak dapat berkata-kata.Ada yang marah
dan depresi. Untuk anak-anak usia sekolah, jelas sekali perceraian mengakibatkan turunnya
nilai pelajaran mereka di sekolah.19 Walaupun untuk beberapa lama anak-anak akan berusaha
mati-matian menghadapi perceraian orang tuanya, pengaruh nyata dari perceraian biasanya
dirasakan anak berusia 2 tahun ke atas.
7) Jangan menjelek-jelekan mantan pasangan di depan anak walaupun perasaan masih marah atau
bermusuhan dengan bekas suami. Hal ini merupakan salah satu yang sulit untuk dilakukan tapi
harus berusaha keras untuk mencobanya. Jika hal itu terus saja dilakukan, anak akan merasa
ayah atau ibunya jahat, pengkhianat, atau pembohong. Nah, pada anak tertentu, hal itu akan
menyebabkan ia jadi dendam dan trauma untuk menikah karena takut diperlakukan serupa.
Anak-anak tidak perlu merasa mereka harus bertindak sebagai “penyambung lidah” bagi kedua
orang tuanya. Misalnya, Ibu berkata, “Bilang, sama ayahmu, kamu sudah harus membayar uang
sekolah.”
8) Minta dukungan dari sanak keluarga dan teman-teman dekat. Orang tua tunggal memer-
lukan dukungan. Dukungan dari keluarga, sahabat, pemuka agama, dapat membantu
pasangan yang bercerai dan anak untuk menyesuaikan diri dengan perpisahan dan
perceraian. Hal lain yang juga dapat menolong adalah memberi kesempatan kepada anak-
anak untuk bertemu dengan orang lain yang telah berhasil melewati masa-masa perceraian
dengan baik.
9) Bilamana mungkin, dukung anak-anak agar memiliki pandangan yang positif terhadap kedua
orang tuanya. Walaupun pada situasi yang baik, perpisahan dan perceraian dapat sangat
menyakitkan dan mengecewakan bagi kebanyakan anak-anak. Dan tentu saja secara emosional
juga sulit bagi para orang tua.
18Zulkifli L, Psikologi Perkembangan  (Cet. I; Bandung: Remaja Rosdakarya, 2009), h. 52.
19Stephen Palmer, Konseling dan Psikoterapi (Cet. I; Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2008), h. 92.
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f. Persiapan Orang Tua dalam Kaitannya dengan Kondisi Psikologis Anak Sebelum
Memutuskan untuk Bercerai.
Berhasil atau tidaknya seorang anak dalam beradaptasi terhadap perubahan hidupnya ditentukan oleh
daya tahan dalam dirinya sendiri, pandangannya terhadap perceraian, cara orang tua menghadapi perceraian,
pola asuh dari orang tua tunggal dan terjalinnya hubungan baik dengan kedua orang tuanya. Bagi orang tua
yang bercerai, mungkin sulit untuk melakukan intervensi pada daya tahan anak karena hal tersebut tergantung
pada pribadi masing-masing anak, tetapi sebagai orang tua mereka dapat membantu anak untuk membuatnya
memiliki pandangan yang tidak buruk tentang perceraian yang terjadi dan tetap punya hubungan baik
dengan kedua orang tuanya.20 Di bawah ini adalah beberapa saran yang sebaiknya dilakukan orang tua agar
anak sukses beradaptasi, jika perpisahan atau perceraian terpaksa dilakukan:
1) Begitu perceraian sudah menjadi rencana orang tua, segeralah memberi tahu anak bahwa akan
terjadi perubahan dalam hidupnya, bahwa nanti anak tidak lagi tinggal bersama ibu dan ayah,
tapi hanya dengan salah satunya.
2) Sebelum berpisah ajaklah anak untuk melihat tempat tinggal yang baru (jika harus pindah rumah).
Kalau anak akan tinggal bersama kakek dan nenek, maka kunjungan ke kakek dan nenek mulai
dipersering. Kalau ayah/ibu keluar dari rumah dan tinggal sendiri, anak juga bisa mulai diajak
untuk melihat calon rumah baru ayah/ibunya.
3) Di luar perubahan yang terjadi karena perceraian, usahakan agar sisi-sisi lain dan kegiatan rutin
sehari-hari si anak tidak berubah. Misalnya: tetap mengantar anak ke sekolah atau mengajak
pergi jalan-jalan.
4) Jelaskan kepada anak tentang perceraian tersebut. Jangan menganggap anak sebagai anak kecil
yang tidak tahu apa-apa, jelaskan dengan menggunakan bahasa sederhana. Penjelasan ini mungkin
perlu diulang ketika anak bertambah besar.
5) Jelaskan kepada anak bahwa perceraian yang terjadi bukan salah si anak.
6) Anak perlu selalu diyakinkan bahwa sekalipun orang tua bercerai tapi mereka tetap mencintai
anak. Ini sangat penting dilakukan terutama dari orang tua yang pergi, dengan cara: berkunjung,
menelpon, mengirim surat atau kartu. Buatlah si anak tahu bahwa dirinya selalu diingat dan ada
di hati orang tuanya.
7) Orang tua yang pergi, meyakinkan anak kalau ia menyetujui anak tinggal dengan orang tua, dan
menyemangati anak agar menyukai tinggal bersama orang tuanya itu.
8) Orang tua yang tinggal bersama anak, memperbolehkan anak bertemu dengan orang tua yang
pergi, meyakinkan anak bahwa dia menyetujui pertemuan tersebut dan menyemangati anak
untuk menyukai pertemuan tersebut.
9) Kedua orang tua, merancang rencana pertemuan yang rutin, pasti, terprediksi dan konsisten antara
anak dan orang tua yang pergi. Kalau anak sudah mulai beradaptasi dengan perceraian, jadwal
pertemuan bisa dibuat dengan fleksibel. Penting buat anak untuk tetap bisa bertemu dengan kedua
orang tuanya. Tetap bertemu dengan kedua orang tua membuat anak percaya bahwa ia dikasihi
dan inginkan. Kebanyakan anak yang membawa hingga dewasa perasaan-perasaan ditolak dan
tidak berharga adalah akibat kehilangan kontak dengan orang tua yang pergi.
10) Tidak saling mengkritik atau menjelekkan salah satu pihak orang tua di depan anak.
11) Tidak menempatkan anak di tengah-tengah konflik.
12) Tidak menjadikan anak sebagai senjata untuk menekan pihak lain demi membela dan
mempertahankan diri sendiri. Misalnya mengancam pihak yang pergi untuk tidak boleh lagi
bertemu dengan anak kalau tidak memberikan tunjangan; atau tidak diperbolehkan untuk
bertemu dengan anak supaya pihak yang pergi merasa sakit hati, sebagai usaha membalas dendam.
20Sofyan S. Willis, Konseling Keluarga (Family Counseling) (Cet. I; Jakarta: Apfabeta; 2009), h. 79.
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13) Tetap mengasuh anak bersama-sama dengan mengenyampingkan perselisihan. Memperkenankan
anak untuk mengekspresikan emosinya. Beresponlah terhadap emosi anak dengan kasih sayang,
bukan dengan kemarahan atau celaan. Karena itu dalam mempersiapkan perceraian, ada
beberapa hal yang harus dipersiapkan terutama tentang psikologi anak. Satu di antaranya adalah
menjelaskan alasan dari perceraian itu sendiri. Intinya, anak ingin sesuatu yang pasti. Kalau
perceraian memang tidak bisa dihindari, orang tua harus menjelaskan kepada anak. Kumpulkan
antara anak, ayah, dan ibu. Orang tua di sini harus menjelaskan keputusan mereka, kalau orang
tua menghadapi anak balita, jelaskan dengan bahasa yang harus bisa dimengerti oleh mereka.
Jelaskan juga bahwasanya meski bercerai, kasih sayang kedua orang tua tidak akan putus. Kedua
belah pihak juga menjelaskan tentang materi yang akan tetap diberikan kepada anak. Jangan
juga memberi harapan palsu kepada anak. Harapan palsu di sini maksudnya adalah berjanji
bahwasanya kedua orang tua mungkin suatu saat akan kembali hidup bersama. Jika janji ini
sampai diucapkan, anak akan terus mengingatnya. Masalah perceraian yang sedang dihadapi
oleh orang tua tentunya juga akan membuat anak terus memikirkan kondisi yang sedang menimpa
kedua orang tuanya. Jangankan anak yang masih usia kecil, mereka yang sudah usia besar pun
ada juga yang akan mencetuskan pemikiran bahwasanya perceraian itu adalah karena kesalahan
mereka. Orang tua harus menerangkan kepada anak bahwasanya ini bukan kesalahan mereka.
Ini untuk menghindari perasaan terpukul dari anak.
Agar anak tidak terus menerus merasa bersalah, tetap berikan perhatian yang tidak berubah dari
kedua belah pihak orang tua. Intinya biar bagaimanapun, dalam kasus perceraian, orang tua harus ingat
bagaimana perasaan dan kepentingan anak. Jadi sebelum kata cerai, pikirkan dahulu apa yang lebih baik
dan buruk apa yang akan terjadi. Orang tua juga harus tetap menguasai emosi, perasaan, maupun pikiran.
Meski telah berpisah bukan berarti anak hanya boleh memilih satu orang tua dan mencurahkan serta
menerima kasih sayang dari satu orang tua saja. Bagaimanapun anak butuh ayah dan ibu. Jangan putuskan
hubungan anak dengan orang tua yang satunya. Di sini, butuh pula kepekaan orang tua untuk mengerti
apa yang dibutuhkan anak akan perasaannya. Orang tua yang memiliki hak asuh anak boleh
memberitahukan tentang pasangannya namun bukan berarti menjelek-jelekkannya.21
Kalau kita memburuk-burukkan mantan pasangan kita, maka anak dalam posisi dituntut untuk
memilih. Biarkan mereka melihat dan tahu sendiri sehingga bisa mengambil keputusan sendiri. Begitu
besar dampak negatif  bagi anak akibat perceraian, sehingga Rasulullah saw. bersabda: “Sesuatu yang
halal tapi dibenci Allah adalah perceraian”.
g. Perasaan yang Dialami oleh Anak Letika Orang Tuanya Bercerai:
1) Tidak aman (insecurity) anak cenderung untuk merasakan tidak aman, takut kuatir hal ini mungkin
disebabkan oleh rasa takut di dalam pikirannya karena membayangkan hal-hal baru yang akan
terjadi, yang dimana pada keadaan itu anak sudah tidak bisa mengadukan masalahnya kepada
kedua orang tuanya.
2) Tidak diingikan atau ditolak oleh orang tuanya yang pergi. Anak cenderung akan lebih mudah
merasa bahwa dirinya tidak diinginkan oleh orang tuanya ketika orang tuanya bercerai.
3) Sedih. Rasa sedih pasti akan dirasakan oleh seorang anak, hal ini disebabkan oleh hilangnya sesuatu
yang sudah dimiliki sejak ia belum menyadari apa apa. Dan anak pun cenderung untuk tidak
menyadari bahwa kehilangan itu hanya berupa suatu yang sama hanya dalam bentuk yang berbeda.
4) Kesepian. Kesepian sudah tentu menjadi dampak psikis yang sangat mencolok pada anak yang
orang tuanya bercerai, sebab ia akan kehilangan salah satu orang tuanya atau bahkan mungkin
akan kehilangan keduanya.
21Satria Effendi, Makna, Urgensi dan Kedudukan Nasab dalam Perspektif  Hukum Keluarga  Islam, Jakarta: Artikel Jurnal Mimbar Hukum,
Al-Hikmah dan DITBINBAPERA Islam No. 42 Tahun X 1999.
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5) Marah. Marah adalah sifat dasar manusia yang ditimbulkan oleh tidak tercapainya sesuatu atau
datangnya sesuatu yang tidak diinginkan, dan perceraian mungkin adalah hal yang sangat tidak
diinginkan oleh seorang anak.
6) Kehilangan. Bagaimana mungkin seorang anak tidak akan merasakan kehilangan, ketika
orantuanya harus berpisah dikarenakan perceraian.
7) Merasa bersalah dan menyalahkan diri. Bahkan kadang anak menyalahkan dirinya karena perceraian
yang dilakukan oleh orang tuanya. Dari dampak dampak yang timbulkan diatas, hal tersebut bisa
menumbulkan hal hal sebagai berikut pada sisi psikologis pada anak: karena adanya perceraian, anak
kadang akan cenderung suka  mengamuk, menjadi kasar dan tindakan agresif, menjadi pendiam,
tidak lagi ceria dan tidak suka bergaul, sulit berkonsentrasi dan tidak berminat pada tugas sekolah
sehingga prestasi disekolah cenderung menurun, suka melamun terutama mengkhayalkan orang
tuanya akan bersatu lagi. Dari tindakan tindakan di atas, tak jarang banyak anak yang karena salah
pergaulan akan menjadi anak anak yang putus asa yang bila salah pergaulannya bisa menjadi anak
anak yang hidup dalam pergaulan bebas, dan hal ini adalah yang sangat tidak diinginkan oleh orang
tua manapun. Melihat dari betapa rawannya dampak yang dialami oleh seorang anak yang orang
tuanya mengalami perceraian, alangkah lebih baiknya jika perceraian dipikirkan lagi, dan alangkah
lebih baiknya ketika hal ini menjadi kesempatan untuk instropeksi diri, dan anak menjadi alasan
untuk memperbaiki diri guna untuk menjaga kelangsungan kehidupan rumah tangga. Anak adalah
alasan untuk memaafkan kesalahan pasangan, anak menjadi alasan untuk tidak menyakiti pasangan,
anak menjadi alasan untuk bekerja lebih keras lagi agar supaya bisa berjalan sebagaimana seharusnya.
Anak anak kita adalah masa depan bangsa, kepada anak-anak kita telah titipkan masa depan bangsa
ini, sehingga lebih baik ketika kita bisa menjaga mimpi anak-anak kita untuk bisa diwujudkan, dan
bukan untuk dihancurkan dengan ketika kita memilih untuk bercerai dengan pasangan kita. Semoga
dari ini bisa menjadikan instropeksi untuk kita berusaha untuk menjaga keutuhan keluarga, mengingat
dampaknya pada anak yang begitu besar.22
2. Dampak Perceraian terhadap Individu
Perceraian tidak hanya berdampak pada anak, tetapi juga terhadap individu yang biasa dialami oleh
pasangan yang telah bercerai. Hal-hal yang biasa dialami oleh individu adalah stress, prilaku
penyalahgunaan zat, prilaku kriminal, gangguan makan, psikopatologi (penyakit kejiwaan), kekerasan
dalam rumah tangga, penurunan produktivitas kerja, depresi dan bahkan ada yang sampai bunuh diri.23
Perceraian dan ketidakbahagiaan dalam membangun rumah tangga memiliki dampak yang sangat
buruk bagi individu maupun masyarakat. Perceraian tidak hanya mengakibatkan kerugian material namun
juga kerugian mental yang besar bagi individu dan masyarakat. Oleh karena itu membangun suatu rumah
tangga yang kuat merupakan hal yang sangat penting. Rumah tangga yang stabil dan aman memberikan
keuntungan bagi orang dewasa, anak-anak dan masyarakat. Sebagaimana wawancara dengan Ismail,
setelah digugat cerai oleh istrinya, maka dia mengalami stress, produktivitas kerjanya sangat menurun
kerana selama perkara perceraiannya masuk ke pengadilan agama tidak pernah lagi keluar untuk mencari
nafkah. Akan tetapi setelah mengalami proses perceraian Ismail semakin dekat kepada Allah, setiap
lima waktu selalu ke masjid. Dan sering konsultasi dengan jamaah masjid dan mencari solusi yang
terbaik tentang masalah yang dihadapi.24
C. Kesimpulan
1. Anak-anak yang korban perceraian sangat mempengaruhi perkembangan jiwa anak, karena biasanya
kasih sayang datang hanya dari kedua orang tua, tetapi setelah bercerai orang tua kasih sayang
datang dari salah satu dari keduanya.
22Kartini Kartono, Patologi Sosial 2 Kenakalan Remaja, (Cet. II; Jakarta: Grafindo Persada, 2002), h. 53.
23Indah Damayanti, Perceraian Penyebab dan Akibatnya, Google  (2-5-2012) diakses 10 Oktober 2015.
24Ismail (45 tahun) Wawancara, Makassar 26 Desember 2014.
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2. Anak-anak yang korban perceraian, sering mengalami hidup menderita, terutama dalam hal keuangan
atau materi.
3. Solusi yang paling penting yang dapat diberikan kepada anak korban perceraian adalah
menenteramkan hati bahwa orang taunyalah yang bersalah, dan membantu anak menyesuaikan diri
dengan lingkungan baru.[*]
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PENGENALAN
Tamadun Melayu adalah sebahagian daripada tamadun induk yang lebih besar iaitu tamadun Islam, sebuah tamadun yang berpaksikan ajaran Islam dan dipimpin oleh umat Islam. Melaluiajarannya, Islam telah memulakan satu proses permodenan yang sangat besar ertinya bagi orang-
orang Melayu dengan mempengaruhi gaya pemikiran dan cara bertindak kepada pembinaan tradisi budaya
mereka. Hasilnya, Islam serta falsafah dan pemikiran Melayu dimanifestasikan bersama secara arus
perdana dalam bentuk perlakuan, adat resam, budi bahasa, akhlak dan tingkahlaku dalam pelbagai aspek
kehidupan mereka sehingga membawa kepada kegemilangan sejarah tamadun-Melayu Islam. Perhatian
penulis terhadap Islam adalah memandangkan kesannya yang begitu signifikan dalam banyak lapangan
kehidupan orang Melayu. Berdasarkan pengaruhnya, Islam merupakan sumber nilai utama bagi
pembentukan pandangan semesta (worldview), tingkahlaku dan orientasi serta kebudayaan masyarakat
Melayu.
PENDEFINISIAN MELAYU SECARA HOLISTIK
Masyarakat Melayu merupakan satu bangsa atau keturunan yang tinggal di Kepuluan Melayu, berasal
daripada kawasan tengah Sumatera atau lebih khususnya Palembang. Kemudian berkembang ke utara
dan selatan termasuk semenanjung Malaysia, Singapura, Borneo dan negeri-negeri lain di kepulauan
Melayu1. Terminologi Melayu boleh didefinisikan secara konsisten melalui dua asas utama iaitu pertama,
kelompok etnik atau sosio-budaya dan kedua, perlembagaan persekutuan Malaysia. Berdasarkan perspektif
kelompok etnik atau sosio-budaya, Melayu merujuk kepada seseorang daripada sebarang bangsa Melayu
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Tamadun Melayu merujuk kepada pencapaian kumpulan etnik Melayu dalam pelbagai bidang utama kehidupan
kemanusiaan dan kebendaan selama beberapa generasi dan melalui beberapa sistem pemerintahan. Dari sudut maknawi
dan sejarah, tamadun Melayu ialah tamadun yang dibangunkan oleh semua suku bangsa di kepulauan Melayu yang
mencerminkan tatanilai utama orang Melayu seperti beragama Islam dan menggunakan bahasa Melayu sebagai
lingua franca dan berbudaya Melayu. Lanjutan itu, berdasarkan latarbelakang sejarah, kebudayaan, sikap hidup,
aspirasi, kefahaman serta pencapaian masyarakat Melayu selama lebih dari enam abad tersebut, budaya berteraskan
prinsip dan nilai-nilai Islam adalah yang paling hampir dengan jiwa mereka. Justeru, Melayu adalah Islam tetapi
Islam bukan Melayu kerana Melayu itu bangsa manakala Islam adalah agama.
Kata Kunci: Islam, Melayu, agama, bangsa
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dan menganut agama Islam serta mengamalkan adat istiadat Melayu. Walaupun secara teorinya takrif
ini hanya merujuk orang-orang Melayu, namun pada praktiknya ia turut memasukkan kelompok-kelompok
etnik Indonesia, darah keturunan Arab dan darah keturunan Keling yang mungkin mengamalkan adat
resam masing-masing. Ia juga termasuk pelbagai etnik Indonesia seperti Minangkabau, Jawa, Bugis, Boyan,
Banjar dan sebagainya. Walaupun mungkin mereka berasal daripada bahagian atau kepulauan yang berbeza,
tetapi ia tidak boleh dipersoalkan lagi bahawa mereka sedar tentang kesatuan dan identiti biasa. Antaranya,
mereka berkongsi kebudayaan asas dan agama yang sama iaitu Islam. 2 Manakala dalam konteks
perlembagaan, takrifan Perlembagaan Persekutuan Malaysia, Perkara 160 (2) memperuntukkan bahawa :
Seseorang yang menganuti agama Islam, lazimnya bercakap bahasa Melayu, menurut adat istiadat Melayu
dan lahir sebelum Hari Merdeka di Persekutuan atau di Singapura, atau ibu atau bapanya telah lahir di
Persekutuan atau di Singapura, atau pada hari Merdeka itu, ia adalah berdomisil di Persekutuan atau di
Singapura: atau dia adalah keturunan seseorang yang tersebut.3 Secara teorinya, implikasi daripada kedua-
dua takrifan tersebut, konsep Melayu bukan berbentuk entiti etnik, ras, suku kaum atau negara bangsa,
tetapi ia lebih cenderung kepada satu entiti budaya (a cultural entity) yang merangkumi pelbagai etnik, ras,
suku kaum dan negara bangsa, asalkan semua itu tercerna dan terjelma dalam tiga ciri budaya Melayu yang
asasi tersebut.4 Dalam tiga faktor pengukur ini, agama adalah yang paling utama kerana ia telah, masih dan
akan terus memberikan jati diri dan makna hidup kepada umat Islam yang berbahasa Melayu. Islam ialah
ciri penting dalam memberi konsep “orang Melayu” berasaskan kepada tradisi yang menganggap bahawa
semua orang Melayu tanpa mengira asal keturunan, berpegang kepada Islam. Bahasa Melayu menduduki
tangga kedua dan berfungsi sebagai alat penyampaian agama, adat resam dan semua perkara lain. Adat
resam Melayu ialah faktor yang tidak kurang pentingnya, tetapi ia hanya lebih bermakna jika dilihat daripada
sudut agama yang telah memberikan makna diri dan sejarahnya di dunia, malah menyangkut masa depan
insan Melayu pada hari akhirat.5
Melayu Beragama Islam
Secara teorinya, jika dilihat daripada sudut mana sekalipun, baik etno-linguistik, sejarah-peradaban,
perundangan mahupun kesedaran umum, unsur paling integral dalam semangat patriotisme Melayu adalah
Islam. Lanjutan itu, pemahaman umum terminologi Melayu tersebut menyebabkan penukaran agama
kepada Islam dalam zaman moden ini, biasanya disebut ‘masuk Melayu’ iaitu menjadi Melayu lebih
daripada menjadi Muslim. Implikasinya, sehingga kini masyarakat umum telah beranggapan bahawa
Melayu itu Islam dan Islam itu Melayu. Bagaimanapun masuk Islam tidak sama ertinya dengan menjadi
Melayu dan begitu juga sebaliknya. Terminologi Melayu lebih merujuk kepada suatu kumpulan etnik
atau bangsa manakala Islam pula adalah suatu agama. Penulis bersetuju dengan pandangan Wan Mohd
Nor Wan Daud (2007)6 bahawa bingkai terpenting dalam takrif  Melayu ialah agama, bahasa dan adat
resam yang dipancari oleh ajaran agama Islam. Jikalau terdapat orang yang berbahasa dan beradat Melayu
yang beragama lain sekalipun, jumlahnya tidaklah ramai. Malah jika mereka keluar daripada agama
Islam, maka bahasanya dan adat resamnya akan bertukar secara radikal. Contohnya, makna yang
1Abdul Rahman Haji Ismail (2003), “Bumiputera, Malays and Islam: A Historical Overview”, Kajian Malaysia, Journal of Malaysian
Studies, j. xxi, no. 1 & 2, Jun-Disember, h. 107.
2 Lihat, Mohd Aris Haji Othman (1985), Identiti Etnik Melayu. Petaling Jaya: Penerbit Fajar Bakti Sdn. Bhd., h. 1-2, Mohd Taib Osman
(1989), Malay Folk Beliefs, Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka, h. 10 dan Ismail Hamid (1988), Masyarakat dan Budaya Melayu,
Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka.
3Perlembagaan Persekutuan (1996), Kuala Lumpur: International Law Book Services, h. 238.
4Hashim Hj Musa (2001), “Merekonstruksi Tamadun Melayu Islam ke Arah Pembinaan Sebuah Tamadun Dunia Alaf  ketiga”, Syarahan
Perdana, Universiti Malaya, 30 Januari, Universiti Malaya: Bahagian Komunikasi Korporat, h. 131.
5Huraian lanjut, lihat, Wan Abdul Kadir Wan Yusoff  (1998), “Tradisi Budaya Melayu Berteraskan Islam”, Jurnal Pengajian Melayu, j.8.,
Akademi Pengajian Melayu, Universiti Malaya, h. 92 dan Isahak Haron (2003), “Pandangan Orang Melayu dan Reform Dalam Pendidikan”,
Asmah Haji Omar (eds.) The Genius of  Malay Civilisation, Tanjong Malim: Institute of  Malay Civilisation, Universiti Pendidikan Sultan
Idris, h. 217.
6Wan Mohd Nor Wan Daud (2007), Masyarakat Islam Hadhari, Satu Tinjauan Epistemologi dan Kependidikan ke Arah Penyatuan
Pemikiran Bangsa, c. 2. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka, h. 114-115.
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difahaminya melalui istilah-istilah dan konsep-konsep yang penting seperti Tuhan, insan, nabi, syurga,
neraka, akhlak, halal dan haram, kejayaan, kebahagiaan, pembangunan dan sebagainya akan bertukar.
Tujuan dan kandungan khazanah persuratan dan sasteranya akan berubah. Adat resam, pemakanan,
pakaian, seni lukis dan reka bentuk bangunan, cara pergaulan antara jantina serta hubungan kekeluargaan
akan turut berubah daripada sudut maknawi. Namun, beliau juga ada menyatakan bahawa keadaan ini
tidak akan membatalkan takrif Melayu yang difahami dan dialami sejak sekian lama.
ISLAM YANG MENJADI AGAMA ANUTAN MASYARAKAT MELAYU
Terminologi Islam adalah nama terbitan dan kata kerja daripada perkataan ‘salam’ yang merujuk
kepada tulen dan suci daripada sebarang kecacatan, aman atau sejahtera dan taat atau menyerah.
Berdasarkan istilah syarak, Islam sebagai mentauhidkan Allah S.W.T., patuh, tunduk dan jujur hati
kepadaNya serta beriman dengan ajaran yang diwahyukan kepada Nabi Muhammad s.a.w. Secara
akademiknya, Islam boleh diklasifikasikan kepada tiga cabang utama iaitu akidah7 sebagai teras dan
tunjang yang menjadi pegangan hidup, Syariah8 sebagai sistem hidup yang mencorakkan tingkahlaku
dan akhlak9 sebagai etika hidup yang juga manifestasi daripada akidah yang jelas dan Syariah yang
mantap. Ketiga-tiga komponen ini semestinya berjalan secara bersepadu tanpa berlakunya sebarang
bentuk pemisahan bagi melahirkan umat yang terbaik sebagaimana yang telah dinyatakan oleh Allah
S.W.T. dalam al-Qur’an.
i. Akidah
Akidah merupakan permulaan dakwah kepada Islam dan sebagai jalan mendekatkan diri kepada
Allah S.W.T.. Al-Qur’an menjelaskan ia bukan sekadar gagasan untuk difahami atau dihafalkan, idea
yang hanya bersifat konseptual atau asas yang membezakan antara Mukmin dan kafir semata-mata.10 Lebih
7Terminologi akidah adalah berasal daripada bahasa Arab dan telah disebut sebanyak tujuh kali dalam al-Qur’an. Dari segi bahasa, ia
berakar umbi daripada kata dasar ‘aqada’ ( ﺪﻘﻋ) yang bererti simpulan atau ikatan yang kuat dan teguh atau sesuatu yang telah menjadi teguh
dan mantap. Ibn Faris (1971), merujuk akidah dengan maksud kepercayaan yang kuat dan kukuh. Manakala dari segi istilah, Abu Bakr Jabir
al-Jaza'iri (t.t.), mendefinisikan akidah sebagai gugusan penyataan benar yang dapat diterima secara mudah oleh akal manusia berdasarkan
sumber wahyu. Secara fitrahnya, ia mudah diterima oleh manusia jika hati sanubari mereka mudah untuk menetapkan secara pasti tentang
kewujudan dan kesahihan apa yang dipercayainya. Bagi Sayyid al-Sabiq (t.t.), akidah juga bermaksud kepercayaan dan keyakinan yang cukup
pasti dan muktamad terhadap sesuatu tanpa sebarang syak dan keraguan. Lihat, Ibn Manzur (1996), Lisan al-‘Arab (tashih) Amin Muhammad
‘Abd Wahhab wa Muhammad al-Sadiq al-‘Ubaydi, j. 9, c. 1. Beirut: Dar Ihya’ al-Turath al-‘Arabi, h. 309, Abi al-Hussayn Ahmad bin Faris
bin Zakariya (1971), Mu‘jam Muqayis al-Lughah, j. 4, c. 2, Mesir: Mustafa al-Babi al-Halabi, h. 86, Abu Bakr Jabir al-Jaza'iri (t.t.), ‘Aqidah
Mu’min. Kaherah: Dar al-Fikr al-‘Arabi h. 23 dan Sayyid al-Sabiq (t.t.), al- ‘Aqa’id al-Islamiyyah, Kaherah: al-Fath al-‘Alam al-‘Arabi, h. 8.
8Muhammad Sallam Madkur (1955), menyatakan Syariah adalah ketetapan hukum-hukum oleh Allah S.W.T. yang merangkumi seluruh
manusia seperti kehidupan kepercayaan, perbuatan, ataupun tatatusila supaya mereka menjadi orang yang beriman dan beramal soleh.
Manakala Mustafa Ahmad Zarqa’ (1968) menyatakan himpunan undang-undang ini wajib dilaksanakan bagi mencapai objektif pembaikan
(maqasid islahiyyah) dalam masyarakat. Lihat, Muhammad Sallam Madkur (1955), Fiqh al-Islami, c. 2. Kaherah: Maktabah ‘Abd Allah, h.
11 dan Mustafa Ahmad al-Zarqa’ (1968), al-Madkhal al-Fiqhi al-‘Am, j. 1. c. 9, Damsyik: Mutabi‘ Alif  Ba’-al-Adib, h. 30
9Terminologi akhlak adalah istilah bahasa Arab, khuluq, khulqun atau khuluqun yang sinonim dengan al-sajiyyah (ﺔﻴﺠﺴﻟﺍ ) yang bererti
tabiat, perangai dan tingkahlaku. Manakala khalq bererti ciptaan atau keindahan manusia pada bentuk lahiriyahnya (fizikal). Khuluq
merujuk kepada keadaan rohani yang sepatutnya terbentuk dengan sebaik-baiknya. Akhlak adalah jamak kepada perkataan khuluq yang
merujuk kepada tingkahlaku, perangai, tabiat, berbentuk keperibadian atau kebiasaan dan kehendak. Dari sudut istilah, Muhammad bin Abu
Bakr bin ‘Abd al-Qadir al-Razi (1981) mengatakan khuluq bermaksud adat, perangai, maruah dan agama. Manakala ‘Abd al-Latif  Muhammad
al-‘Abd (1985), berpendapat ia adalah satu kuasa yang mampu mengeluarkan segala tingkahlaku dengan senang dan mudah tanpa perlu
kepada fikiran dan pengamatan. Pendapat tersebut selari dengan Ibn Miskawyh yang berpendapat akhlak adalah keadaan jiwa yang menggerakkan
seseorang untuk melakukan sesuatu perbuatan tanpa pertimbangan fikiran dan penelitian. Walaupun ia merupakan sesuatu yang boleh
diusahakan, tetapi sebahagian besar daripadanya adalah berasal dari tabiat badan dan juga melalui latihan dan kebiasaan. Manakala Imam al-
Ghazali menganalogikan akhlak sebagai satu keadaan yang tertanam dalam jiwa, berfungsi menggerakkan sebarang tingkahlaku individu
dengan mudah tanpa perlu kepada proses berfikir atau membuat pertimbangan. Jika tingkahlaku yang terhasil adalah baik dan terpuji pada
pandangan akal dan syarak, maka ia dinamakan sebagai akhlak yang baik (hasanah), sebaliknya tingkahlaku yang buruk dikenali sebagai
akhlak yang keji (madhmumah). Justeru, ia juga boleh dikatakan sebagai fitrah perangai dan sifat semulajadi manusia. Lihat, Ibn Manzur
(1996), op. cit., j. 4, h. 193-194, al-Sayyid ‘Ali Fadl Allah al-Husni (1978), al-Akhlaq al-Islamiyyah, c. 2, Beirut: Dar al-Darura, h. 11, ‘Abd
al-Latif  Muhammad al-‘Abd (1985), al-Akhlaq fi al-Islam, c. 2, Maktabah Dar al-‘Ulum, h. 7, Ahmad Ibn Miskawayh (t.t.), Tahdhib al-
Akhlaq, Beirut: Manshurat Dar Maktabat al-Hayah, h. 36, Abu Hamid Muhammad bin Muhammad al-Ghazali (1996), Ihya’ ‘Ulum al-Din,
j. 3. Beirut: Dar al-Kutub al- ‘Ilmiyyah, h. 57-58 dan Muhammad bin Abu Bakr bin ‘Abd al-Qadir al-Razi (1981), Mukhtar al-Sihah, Beirut:
Dar al-Fikr, h. 228.
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daripada itu, selain mengandungi deklarasi pembebasan manusia dari segala bentuk pengabdian sesama
makhluk, ungkapan kalimah syahadah adalah sebagai pemangkin kepada motif tingkahlaku manusia yang
turut menuntut komitmen manusia untuk melaksanakan pelbagai taklif  secara bersungguh-sungguh sama
ada dalam bentuk hubungan menegak mahupun hubungan melintang sehingga tidak wujud dualisme seperti
beribadat kerana Allah S.W.T., tetapi bekerja kerana yang lain.11 Sayyid Qutb (1992) menjelaskan, oleh
kerana perlaksanaan ibadat adalah manifestasi daripada akidah, maka tidak sah akidah menyebabkan ibadat
tersebut juga tidak sah.12 Lanjutan itu, akidah adalah setinggi-tinggi ciri ‘insan’ yang membezakannya
daripada alam haiwan, pemandu sebenar kehidupan manusia sama ada secara disedari ataupun tidak,
tasawwur yang menunjangi sesuatu pemikiran dan tindakan, satu-satunya jaminan yang berasaskan takut
kepada Allah S.W.T. serta berkeinginan untuk mendapatkan keredaanNya. Ia juga merupakan satu jaminan
untuk mendapatkan kehidupan insaniyyah yang paling baik dalam membentuk personaliti, sebuah
masyarakat yang harmoni serta membangun negara yang aman dan sejahtera serta rupa bentuk tamadun
manusia yang mendapat keberkatan serta kebahagiaan dunia dan akhirat.
ii. Syariah
Penganugerahan status khalifah yang mulia kepada manusia tidak diberikan secara percuma.
Sebaliknya, ketinggian status tersebut diiringi dengan tanggungjawab untuk melaksanakan Syariah
Allah S.W.T. yang menjadi panduan dan petunjuk ke arah tata kehidupan yang baik di dunia dan
akhirat. Syariah di sisi fuqaha’ adalah rangkuman undang-undang yang ditentukan oleh Allah S.W.T.
kepada hamba-hambaNya. Termasuk dalam takrifan ini adalah apa sahaja bentuk hukum yang
disyariatkan oleh Allah S.W.T. kepada hamba-hambaNya melalui para anbiya’ sama ada berkaitan
cara beramal atau cara beriktikad. Syariah bukan sahaja bertindak sebagai penentu halal dan haram
tingkahlaku manusia tetapi ia juga bertindak sebagai mekanisme bagi menghukum mereka yang
menyelewengkan arah kehidupan seharian daripada landasan agama. Ciri-ciri peraturan tersebut
dimanifestasikan melalui Syariah Islam yang bersifat teguh dan anjal. Sifat-sifat ini secara tidak langsung
telah menyediakan ruang bagi masalah-masalah yang dapat diubah untuk disesuaikan dengan keadaan
dan keperluan semasa selagi ia tidak bercanggah dengan asas dan prinsip-prinsip Islam. Implikasinya,
manusia berdasarkan tasawwur Islam bukanlah sekadar makhluk yang menumpukan perhatian semata-
mata kepada keperluan asasi dan nafsu sahaja atau Mala’ikat yang hanya asyik menumpukan perhatian
kepada usaha kerohanian. Islam mengutamakan kehidupan sederhana yang bersifat realistik dengan
menggabungkan keperluan rohani dan jasmani. Bagi mengawal keperluan yang pelbagai tersebut,
Islam menawarkan peraturan yang syumul, konsisten, kekal dan suci seperti yang telah dinyatakan
dengan jelas di dalam al-Qur’an dan Hadith.
iii. Akhlak
Pembentukan nilai-nilai akhlak Islam adalah manifestasi daripada semangat falsafah tauhid bagi
memandu personaliti dan tingkahlaku manusia melalui sistem Syariah yang telah ditetapkan oleh Allah
S.W.T. untuk kehidupan hamba-hambaNya. Menurut Imam al-Ghazali, hubungan secara timbal balik di
antara hati dengan anggota badan membolehkan akhlak yang baik diterapkan melalui latihan (riyadah),
begitu juga segala perbuatan yang sukar pada permulaannya akan menjadi lebih mudah apabila ia sudah
menjadi kebiasaan dalam kehidupan seharian.13 Memandangkan tujuan pengutusan Rasulullah s.a.w.
sendiri adalah untuk menyempurnakan akhlak manusia, maka penyempurnaannya dalam seluruh urusan
10Surah al-Zumar (39): 38 Maksudnya: “Dan demi sesungguhnya! jika engkau (wahai Muhammad) bertanya kepada mereka (yang
musyrik) itu: "Siapakah yang mencipta langit dan bumi?" Sudah tentu mereka akan menjawab: "Allah”.
11Muhammad bin Ibrahim al-Khatib (2006), al-Nizam al-Iqtisadi fi al-Islam, Jordan: al-Maktabah al-Wataniyyah, h. 138 dan Wan
Suhaimi Wan Abdullah (2004), “Akidah Islam dan Keyakinan Muslim, Antara Kekuatan Mencabar atau Sasaran Pencabar”, dalam Mohd.
Fauzi Hamat et al. (Peny.) Pemikiran Islam dan Cabaran Semasa. Kuala Lumpur: Jabatan Akidah dan Pemikiran Islam, Akademi Pengajian
Islam, Universiti Malaya, h. 7.
12Sayyid Qutb (1992), Fi Zilal al-Qur’an, j. 3, Beirut: Dar al-Shuruq, h. 1614.
13Abi Hamid Muhammad bin Muhammad al-Ghazali (1996), Ihya’ ‘Ulum al-Din, j.3, Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah. h. 61.
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kehidupan merupakan prasyarat utama untuk menjamin kecemerlangan pencapaian. Akhlak yang baik
akan mendorong manusia lebih bertanggungjawab dalam menunaikan amanah dan kewajipan yang besar
terhadap Allah S.W.T., pekerjaan, masyarakat dan diri sendiri.
Implikasi Terhadap Hubungan Antara Melayu dan Islam Syed Muhammad Naquib al-Attas (1972)
merumuskan, kedatangan Islam menandakan permulaan suatu zaman baru dalam perabadan sejarah
Melayu. Beliau mengibaratkan kedatangan Islam ke alam Melayu sebagai ayam jantan yang berkokok
mengejutkan bangsa Melayu dari tidur dan menyedarkan mereka kegelapan malam sudah berakhir; kini
hari sudah siang, masa untuk bekerja dan memulakan kehidupan.14 Melayu adalah bangsa manakala
Islam sebagai agama. Situasi yang sama juga telah berlaku ketika mereka menganut kepercayaan animisme
dan dinamisme serta selepas kedatangan agama Hindhu dan Buddha. Melayu adalah suatu bangsa manakala
animisme dan dinamisme serta Hindu dan Buddha adalah kepercayaan dan agama mereka yang mereka
anuti. Berbeza dengan kepercayaan dan agama sebelumnya, Islam adalah suatu agama yang mengandungi
kebenaran, suatu sistem hidup dan diwahyukan serta diredhai oleh Allah S.W.T. kepada seluruh umat
manusia dengan merentasi sempadan fizikal, bangsa, etnik, bahasa dan geografi. Selain itu, Allah S.W.T.
telah mengingatkan di dalam al-Qur’an bahawa Islam adalah sistem hidup untuk seluruh umat manusia
yang dijadikan dalam bentuk pelbagai bangsa. Sebagai rahmat kepada seluruh alam, Syariat Islam tidak
menganugerahkan atau mempromosikan keistimewaan kepada mana-mana bangsa. Sebaliknya, asas
dan penanda aras kebaikan dan kemuliaan seseorang adalah berdasarkan ketakwaan, amalan baik dan
kesempurnaan ibadatnya kepada Allah S.W.T. berdasarkan fimanNya yang bermaksud:
“Wahai umat manusia!, sesungguhnya Kami telah menciptakan kamu daripada lelaki dan perempuan, dan
Kami telah menjadikan kamu berbagai bangsa dan bersuku-puak, supaya kamu berkenal-kenalan (dan beramah
mesra antara satu dengan yang lain). Sesungguhnya semulia-mulia kamu di sisi Allah ialah orang yang lebih
takwanya di antara kamu (bukan yang lebih keturunan atau bangsanya). Sesungguhnya Allah amat mengetahui,
lagi amat mendalam pengetahuannya (akan keadaan dan amalan kamu)” (Surah al-Hujurat (49): 13)
Islam bukan sekadar sebagai agama, tetapi al-Din. Sebagai al-Din pula, Islam tidak terbatas kepada
suatu bentuk kepercayaan dan peribadatan semata-mata, malah ia lebih merupakan suatu sistem dan
jalan hidup yang syumul sifatnya. Menurut Yusuf  al-Qaradawi (2001), mengamalkan sebahagian daripada
sistem Islam tetapi meninggalkan sebahagian yang lain merupakan satu sikap yang terkeluar daripada
karekter Islam sebagai al-Din yang tidak membenarkan berlakunya sebarang pembahagian dalam
ajarannya.15 Manakala Riaz Hassan (2007) menjelaskan, agama adalah adalah jatidiri bagi seluruh umat
Islam sama ada seseorang itu ikhlas atau tidak dalam beragama serta dalam suasana majoriti atau minoriti.
Komitmen dalam keagamaan adalah bukti dan pernyataan identiti seseorang Muslim.16 Lanjutan itu,
kedatangan Islam bukan sekadar mengubah akidah dan pandangan semesta masyarakat Melayu, malahan
secara tidak langsung status Melayu telah diantarabangsakan atas kapasiti sifat Islam yang syumu tersebut.
Sekiranya bangsa Melayu menjadikan Islam sebagai cara hidup, maka ia bermakna Islam mendasari
kehidupan orang Melayu dan begitulah sebaliknya. Adalah tidak adil dan rasional jika terdapat andaian
bahawa Islam itu Melayu, sedangkan pada masa yang sama falsafah dan pemikiran asing dibiarkan
meracuni pemikiran dan tingkahlaku masyarakat manakala sistem Islam hanya digunakan untuk menampal
kekurangan-kekurangan yang terdapat dalam sistem asing tersebut. Walaupun tetap menyatakan diri
mereka sebagai Muslim, namun tingkahlaku yang dipamerkan jauh menyimpang daripada ajaran Islam.
Kehidupan seharian mereka masih lagi terdapat pencemaran dalam kepercayaan akidah, kekalutan dalam
beribadat, kecetekan ilmu Islam dan kerendahan budi dalam bertingkahlaku.17
14Syed Muhammad Naquib al-Attas (1972), op. cit., h.
15Yusuf  al-Qaradawi (2001), Dawr al-Qiyam wa-al-Akhlaq fi al-Iqtisad al-Islami, c. 2. Kaherah: Maktabah Wahbab, h. 135.
16Riaz Hassan (2007), “On Being Religious: Pattern of  Religious Commitment in Muslim Societies”, The Muslim World, Julai, j. 97, h. 437.
17Situasi ini jelas berbeza dengan konsep menyerah diri kepada Allah S.W.T. (aslim) dengan sepenuhnya seperti yang dinyatakan oleh
firman Allah S.W.T. yang bermaksud : “Dan kembalilah kamu kepada Tuhan kamu dengan bertaubat, serta berserah bulat-bulat kepada-Nya”
(Surah al-Zumar (39):54).
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Menghubungkan faktor Melayu dengan faktor Islam akan menjadikan bangsa Melayu sebahagian
daripada ummah iaitu penyatuan bangsa Melayu dengan bangsa-bangsa lain yang beragama Islam dalam
konteks hubungan kemanusiaan. Apabila Islam menjadi anutan mereka, konsep ummah menjadi dasar
kepada pemikiran dan budaya hidup orang-orang Melayu. Bagaimanapun, sekiranya Islam tidak dijadikan
sebagai cara hidup (way of life) atau sekadar meletakkan Islam sebagai pengenalan atau identifikasi
agama, maka mereka bakal terdedah untuk menganut apa saja fahaman baik daripada Barat dan Timur.
Tanpa pertimbangan agama, mereka dikhuatiri akan cenderung kepada bersifat perkauman di mana
pemikiran dan tindakan lebih banyak tertumpu kepada pertimbangan logik akal dan nafsu sehingga
menjadikan bangsa atau etnik lebih dominan dalam pemikiran dan tindakan mereka. Sekiranya perkara
seperti ini terjadi, manifestasi personaliti orang-orang Melayu dengan imej Islamnya sedikit sebanyak
akan tercalar. RUMUSAN Islam dalam pembinaan tradisi budaya Melayu tidak boleh dianggap sebagai
lapisan baru kerana ia telah merekonstruksi satu perubahan yang besar dalam kehidupan dan pemikiran
masyarakat Melayu secara keseluruhannya. Memandangkan proses transformasi keislaman di Tanah
Melayu turut melibatkan adat dan budaya Melayu, maka orang Melayu akan kehilangan segala-galanya
termasuk keperibadian mereka kerana meninggalkan Islam bererti meninggalkan Melayu itu sendiri.
Bagaimanapun, pembentukan pandangan semesta dan tingkahlaku masyarakat Melayu bukan sahaja
dipengaruhi oleh Islam sebagai agamanya semata-mata tetapi ia juga hasil respon mereka terhadap
latarbelakang geografi, sejarah dan budaya serantau serta cabaran globalisasi. Persoanaliti yang diresapi
kuat dengan nilai-nilai Islamiyyah ini sedikit sebanyak turut mewarisi kepercayaan dan amalan agama
terdahulu serta dicemari dengan khurafat serta bidaah.[*]
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I. PENDAHULUAN
A. Latar Belakang
Fenomena fundamentalisme agama yang berkembang terutama sejak paruh akhir abad 20 (mulaitahun 1970-an) ini menjadi wacana dunia. Kehadirannya meruntuhkan tesisi keniscayaansekularisme dalam masyarakat yang semakin modern dan rasional. Kehadiran fundamentalisme
yang berkembang di setiap gerakan era modern intinya berusaha, mengembalikan posisi agama setapak
demi setapak menjadi pusat perhatian.
Gerakan fundamentalisme keagamaan, khususnya fundamentalisme Islam telah muncul diberbagai
belahan dunia dan menimbulkan persoalan baru dalam tatanan kehidupan sosial yang semakin menuntut
pluralisme dan kesetaraan. Persoalan yang muncul dari fenomena fundamentalisme adalah pembacaan
teks-teks keagamaan secara harfiah atau liberal yang diadopsi sehingga teks-teks yang menjadi dasar
ajaran Islam (Al-Qur’an dan Al-Hadis) kehilangan semangat emansipasi dan egalitariannya karena
pembacanya yang mengabaikan konteks. Fenomena pembacaan literal dan harfiah yang mengabaikan
konteks ini kemudian berkaitan langsung dengan munculnya diskriminasi atau ketidakadilan gender.
Isu gender secara global di seluruh dunia sudah sedemikian maraknya,namun pemahaman menyeluruh
tentang konsep dasarnya belum fainal,ditandai dengan masih terjadinya kesalahpahaman baik dari segi
normative maupun dari segi aplikasinya,antara lain;adanya anggapan bahwa isu gender ini adalah bentuk
dari gerakan feminisme,gerakan emansipasi wanita dan perjuangan perempuan melawan dominasi laki-
laki yang berasal dari konsep barat.
Belakang ini muncul berbagai macam kritikan terhadap pembatasan peran perempuan di wilayah publik.
Hal tersebut sering diartikan sebagai penyerangan terhadap Islam dan merupakan upaya barat untuk
menyudutkan dan menghancurkan Islam. Inilah yang menyebabkan sikap yang sangat reaktif terhadap isu
kesetaraan gender. Pandangan ini secara tegas dapat kita temukan pada kelompok fundamentalisme.






Fundamentalisme adalah merupakan suatu entitas yang hadir dalam keagamaan mutakhir dengan berbagai bentuknya,ini
menandakan bahwa fundamentalisme merupakan bagian yang interen dalam keberagamaan kita. Gerakan
fundamentalisme keagamaan, khususnya fundamen­talisme Islam telah muncul di berbagai belahan dunia dan
menimbulkan persoalan baru dalam tatanan kehidupan social yang semakin menuntut pluralisme dan kesetaraan.
Persoalan yang muncul dari fenomena fundamentalisme ini yaitu pembacaan harfiah dan literal yang diadopsi. Sehingga
teks-teks yang menjadi dasar ajaran Islam (Al-Quran dan Al-Hadis) kehilangan semangat emansipasi dan egalitariannya
ketika konteks diabaikan, Fenomena penafsiran literal tanpa konteks ini kemudian berkaitan langsung dengan
persoalan diskriminasi gender khususnya perempuan. Akibatnya ketika fimdamentalisme Islam dikaitkan dengan
gender, pengertian yang kita dapatkan adalah penolakan pemahaman kesetaraan perempuan dan laki-Laki, Sebab
dianggap tidak sesuai secara tekstual dengan kitab suci dan pengalaman hidup Nabi Muhammad Saw serta komunitas
umat Islam. Bila kita lihat secara tekstual laki-laki adalah pemimpin kaum perempuan. Laki-laki diberi keistimewaan
memiliki otoritas aktif di ranah social yang sangat luas.
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Dengan demikian, meluasnya tuntutan gerakan perempuan belakangan ini, maka sebagai masyarakat
beragama kita harus memberi respon teologis secara kritis, sistematis, dan mendalam yakni bagaimana
kita menerjemahkan ajaran Islam dalam konteks seperti sekarang ini.
B. Batasan Masalah
Dari uraian latar belakang tersebut maka masalah pokok yang dibahas adalah: sejauh mana
fundamentalisme menyikapi berbagai permasalahan menyangkut gender dan bagaimana pandangan teologi
islam terhadap bias gender.
II. PEMBAHASAN
A. Tinjauan Umum Tentang Gender
1. Apa itu Gender
Sejak sepuluh tahun terakhir gender telah memasuki perbendaharaan disetiap diskusi dan tulisan
sekitar perubahan sosial dan pembangunan di dunia ketiga. Demikian juga di Indonesia hampir semua
uraian tentang program pengembangan masyarakat maupun pembangunan di kalangan organisasi non
pemerintah diperbincangkan masalah gender. Apa sesungguhnya yang dimaksud dengan gender itu?
Dari pengamatan, masih terjadi ketidakjelasan kesalahpahaman tentang apa yang dimaksud dengan
konsep gender dan kaitannya dengan usaha emansipasi kaum perempuan. Setidak-tidaknya ada
beberapa penyebab terjadinya ketidakjelasan tersebut. Kate gender dalam bahasa Indonesia dipinjam
dari bahasa Inggris, kalau dilihat dalam kamus, tidak secara jelas dibedakan pengertian kata sex dan
gender. Sementara itu, belum ada uraian yang mampu menjelaskan secara singkat dan jelas mengenai
konsep gender dan mengapa konsep tersebut penting guna memahami sistem ketidakadilan sosial.
Dengan kata lain penting guna memahami sistem ketidakadilan sosial. Dengan kata lain timbulnya
ketidakjelasan itu disebabkan oleh kurangnya penjelasan tentang kaitan antara konsep gender dengan
masalah ketidakadilan lainnya.
Untuk memahami konsep gender hams dibedakan kata gender dengan kata seks (jenis kelamin).
Pengertian jenis kelamin merupakan persifatan atau pembagian dua jenis kelamin manusia yang ditentukan
secara biologis yang melekat pada jenis kelamin tertentu. Misalnya, bahwa manusia jenis laki-laki adalah
manusia yang memiliki atau bersifat seperti daftar berikut ini: laki-laki adalah manusia yang memiliki
penis, memiliki dakala (kala menjing) dan memproduksi sperma. Sedangkan perempuan memiliki alat
reproduksi seperti rahim dan saluran untuk melahirkan, memproduksi, telur, memiliki vagina, dan
mempunyai alat menyusui. Alat-alat tersebut secara biologis melekat pada manusia henis perempuan
dan laki-laki dan perempuan. Secara permanen tidak berubah dan merupakan ketentuan biologis atau
sering dikatakan sebagai ketentuan Tuhan atau kodrat.
Sedangkan konsep lainnya adalah konsep gender, yakni suatu sifat yang melekat pada kaum laki-
laki maupun perempuan yang dikonstruksi secara sosial maupun kultural. Misalnya, bahwa perempuan
itu terkenal lemah lembut, cantik, emosional, atau keibuan. Sementara laki-laki dianggap kuat, rasional,
jantan, perkasa. Ciri dari sifat itu sendiri merupakan sifat-sifat yang dapat dipertukarkan. Artinya  ada
laki-laki yang emosional, lemah, lembut, keibuan sementara juga ada perempuan yang kuat rasional,
perkasa. Perubahan ciri dari sifat-sifat itu dapat menjadi dari waktu ke waktu dan dari tempat ke
tempat yang lain. Misalnya saja Zaman dahulu di suatu suku tertentu perempuan lebih kuat dari laki-
laki tetapi pada zaman yang lain dan di tempat yang berbeda laki-laki yang lebih kuat Juga, perubahan
bisa terjadi dari kelas ke kelas masyarakat yang berbeda. Di suku tertentu perempuan kelas bawah
pedesaan lebih kuat dibandingkan kaum laki-laki. Semua hal yang dapat dipertukarkan antara sifat
perempuan dan laki-laki, yang bisa berubah dari waktu ke waktu serta berbeda dari tempat ke tempat
lainnya. Maupun berbeda dari suatu kelas ke kelas yang lain, itulah yang dikenal dengan konsep
gender.
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2. Perbedaan Konsep Gender dan Konsep Seks
Untuk melakukan analisis terhadap ketidakadilan sosial yang menimpa kaum perempuan, maka
konsep penting yang harus dipahami adalah membedakan antara konsep gender dan konsep seks.
Pemahaman dan pembedaan antara konsep gender sangatlah diperlukan dalam melakukan analisis untuk
memahami persoalan-persoalan ketidakadilan sosial yang menimpa kaum perempuan.
Untuk memahami konsep gender maka harus dibedakan antara kata seks dan gender.
a. Konsep gender
Kata gender dalam bahasa Indonesia merupakan kata yang diadopsi dari bahasa Inggris. Jika dilihat
dalam kamus maka tidak jelas dibedakan pengertian gender dan seks. Sementara itu, sulit ditemukan
uraian khusus yang menjelaskan secara singkat dan jelas mengenai konsep gender, dan mengapa konsep
tersebut sangat signifikan guna memahami ketidakadilan sosial.
Gender merupakan interpretasi kulturan atas perbedaan jenis kelamin. Bagaimana gender berkaitan
dengan jenis kelamin. Akan tetapi tidak selalu berkaitan dengan perbedaan fisiologis seperti yang selama
ini banyak dipercaya oleh masyarakat. Gender membagi atribut dan pekerjaan menjadi maskuliah dan
feminin”.
Maskulinitas dan feminitas ini muncul sosialisasi yang merupakan suatu tema yang digunakan untuk
menanamkan suatu nilai, norma dan bagaimana seharusnya seorang anak harus bertingkah laku sehingga
ia dapat diterima masyarakatnya berdasarkan stereotip dan telah dikonstruksikan. Proses ini berlangsung
terus menerus sehingga seorang anak menjadi dewasa dan terinternalisasi menjadi sebuah kepercayaan
diri untuk diterima di lingkungan sosial.
Gender yang berlaku dalam masyarakat ditentukan oleh pandangan mereka tentang hubungan antara
laki-laki dan kelaki-lakian dan antara perempuan, Pada umumnya jenis kelamin laki-laki berhubungan
dengan gender maskulin  sementara jenis kelamin perempuan berkaitan dengan gender feminin.
Gender merupakan konstruksi sosial karena itu bervariasi dari masyarakat yang satu ke masyarakat
yang lain, berbeda dari waktu ke waktu dan dapat dipertukarkan antara laki-laki dan perempuan.
Manusia sejak lahir membawa atribut biologis yang berbeda dan sejak itu pula dibuatkan identitas
gender (gender identitas) oleh lingkungannya, lewat proses sosialisasi dan kulturisasi. Lalu kemudian
muncullah pandangan gender yang dijadikan landasan berpikir dan falsafah hidup sehingga menjelma
menjadi ideologi gender yang memberlakukan dua jenis manusia berdasarkan kepantasannya.
Pandangan gender yang menyatakan bahwa perempuan itu harus lemah lembut, irrasional, pengasuh
pasif, tidak mampu memimpin dan orientasi sirkular (perjalanan hidup yang melingkar yaitu kembali ke
asal mula), sementara laki-laki sebaliknya harus kuar, rasional, agresif, memimpin dan berorientasi longer
progresif  (perjalanan hidup seperti harus lurus tidak kembali ke titik awal) adalah konstruksi sosia l
kultural.
Ciri dan sifat tersebut sesungguhnya dapat dipertukarkan. Pertukaran tersebut dapat terjadi kapan
dan dimana saja, jika pada zaman dahulu laki-laki yang memimpin, maka dapat daja pada suatu zaman
perempuan yang memimpin. Selama sifat-sifat tersebut dapat berubah dan dapat dipertukarkan diantara
manusia jenis laki-laki dan perempuan, maka itulah yang disebut gender.
b. Konsep Seks
Seks merupakan pembagian jenis kelamin yang ditentukan secara biologis yang melekat pada jenis
kelamin tertentu, Artinya, perbedaan jenis kelamin mengacu pada perbedaan fisik, misalnya: laki-laki
memiliki penis, sakal, dan memproduksi sperma, sementara perempuan memiliki vagina, alat reproduksi,
memproduksi telur dan alat untuk menyusui.
Jika studi gender berorientasi pada perkembangan aspek maskulinitas dan feminitas seseorang, maka
seks justru lebih menekankan perkembangan aspek biologis dan komposisi kimiawi dalam tubuh laki-
laki (maleness) dan perempuan (femaleness).
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Secara biologis alat-alat tersebut tidak bisa dipertukarkan antara alat biologis yang melekat pada laki-
laki dan perempuan. Secara permanen tidak berubah dan merupakan ketentuan biologis yang sifatnya
given atau kodrat.
Dengan demikian, dapat dipahami bahwa seks merupakan sesuatu yang sifatnya kodrati.
Keberadaannya tidak melalui proses sosial kultural. Artinya, perbedaan seks tidak banyak mengundang
perdebatan. Sementara gender sebagai jenis kelamin sosial mengisyaratkan keterkaitan timbal balik antara
dua jenis kelamin yang berbeda dan sangat interpetatif (bergantung pada situasi dan kondisi) dimana
gender tersebut diberlakukan).
B. WACANA GENDER DAN FUNDAMENTALISME
Milenium ketiga adalah millenium fundamentalisme! Begitulah banyak kalangan menyebut awal
abad XXI. Fundamentalisme bukan lagi isapan jempol melainkan fakta yang tidak bisa dielakkan dari
perjalanan sejarah manusia.
Istilah fundamentalisme berawal dari lingkungan gereja prosestan di Amerika Serikat. Funda-
mentalisme hadir sebagai reaksi munculnya liberalisme yang dilakukan oleh Protestan yang menginginkan
teologi pembebasan sekuralisme dalam kebudayaan masyarakat pada waktu itu.
Fundamentalisme memuncak dan menjadi sorotan masyarakat dunia tatkala menara kembar WTC
(Word Trade Center) hancur berkeping-keping karena guncangan bom yang menjatuhkan korban yang
tak terhitung jumlahnya. Dengan Osamah bin Laden sebagai dalam aksi terorisme mengakibatkan stigma
fundamentalisme sebagai suatu yang menakutkan dan penuh tanda tanya. Bukan hanya itu, funda-
mentalisme sebagai paham yang bisa terjadi dimana kapan dan bahkan siapapun serta menyudutkan
agama tertentu.
a. Apa itu Fundamentalisme
Fundamentalisme diakui atau tidak adalah entitas yang hadir dalam keagamaan mutakhir dengan
berbagai bentuknya. Ini menandakan bahwa fundamentalisme merupakan bagian yang intern dalam
keberagaman kita. Namun apa sebenarnya yang dimaksud dengan fundamentalisme.
Istilah fundamentalisme, secara etimologi berasal dari kata fundamen yang berarti dasar. Sedangkan
secara terminologi, fundamentalisme adalah aliran pemikiran keagamaan yang cenderung menafsirkan
teks-teks keagamaan secara riqid (kaku) dan literalis (tekstual).
Satu hal yang mesti disepakati, bahwa istilah fundamentalisme adalah istilah impor. Artinya, bahwa
fundamentalisme pada awalnya tidak dikenal dalam tradisi Islam. Fundamentalisme merupakan isitilah
yang dikonstruksi oleh orientasi dan islamalog yang belakangan menjamur. Kenyataan ini telah
menyebabkan sejumlah komunitas mulim menolak dan keberatan dengan istilah tersebut Dana conese
oxford dictionary of current English fundamentalisme diartikan sebagai upaya kembali kepada ajaran
orisinal guna mempertahankan kebenaran absolut (atrict maintenance of acient or fundamentalisme
doctrines of any religion, specially Islam). Fundamentalisme adalah upaya untuk “kembali dan
“mempertahankan” akar keagamaan.
b. Fundamentalisme dan Bias Gender
Gerakan fundamentalisme keagamaan, khususnya fundamen­talisme Islam telah muncul di berbagai
belahan dan menimbulkan persoalan baru dalam tatanan kehidupan social yang semakin menuntut
pluralisme dan kesetaraan. Persoalan yang muncul dari fenomena fundamentalisme ini yaitu pembacaan
harfiah dan literal yang diadopsi. Sehingga teks-teks yang menjadi dasar ajaran Islam (Al-Quran dan Al-
Hadis) kehilangan semangat emansipasi dan egalitariannya ketika konteks diabaikan, Fenomena
penafsiran literal tanpa konteks ini kemudian berkaitan langsung dengan persoalan diskriminasi gen-
der khususnya perempuan. Akibatnya ketika fimdamentalisme Islam dikaitkan dengan gender,
pengertian yang kita dapatkan adalah penolakan pemahaman kesetaraan perempuan dan laki-Laki,
Sebab dianggap tidak sesuai secara tekstual dengan kitab suci dan pengalaman hidup Nabi Muhammad
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Saw serta komunitas umat Islam di bawah kepemimpinannya. Bila kita lihat secara tekstual laki-laki
adalah pemimpin kaum perempuan. Laki-laki diberi keistimewaan memiliki otoritas aktif di ranah
social yang sangat luas.
Kelompok fundamentalisme memiliki sikap ahli feminisme, mereka mengecam perubahan-perabahan
dalam relasi gender yang digerakkan oleh menyebarnya kapitalisme dan feminisme. Mengontrol perempuan
dan memperoleh kembali otoritas keluarga patriatkat merupakan tujuan utama dalam utopia
fundamentalisme.
Kelompok fundamentalisme Islam memiliki pandangan serupa mengenai posisi perempuan dalam
masyarakat Islam mereka merasa bahwa karena perbedaan natural dan biologis, perempuan harus memiliki
peranan yang berbeda dalam keluarga dan masyarakat. bahkan pada ideolog yang tidak begitu radikal
seperti Hasan al-Banna menegaskan asal-usul alamiah pembagian kerja menurut jenis kelamin, al-Banna
menyatakan bahwa salah satu hak asasi manusia adalah penghematan kesucian perempuan, untuk menjaga
kesucian, perempuan harus ditempatkan di dalam rumah dan memakai cadar. Ketika al-Maududi ditanya
apa yang menyebabkannya berjuang untuk membangkitkan kembali Islam, dia menjawab bahwa karena
ia mengingat kembali kejadian untuk ketika kembali ke Delhi dari Hiperadab pada 193) dan menyaksikan
sebuah perubahan besar di kalangan muslim, yaitu mereka telah menyimpan jauh dari Islam, indikatornya
menurut Al-Mawddi adalah perempuan muslim yang tidak memakai cadar. Suatu hal yang tidak
terbayangkan olehnya beberapa tahun silam. “perubahan itu telah menguncang saya dengan begitu
dahsyatnya sehingga saya tidak tidur pada malam hari, sambil bertanya hal apakah yang telah menyebabkan
perubahan tiba-tiba dikalangan muslim ini.
c. Teologis Islam dan Bias Gender
Secara  teologis Islam mengajarkan bahwa manusia adalah makhluk yang paling mulia, lebih mulia
dari segalanya. Agama yang juga merupakan ciptaan Tuhan untuk keperluan manusia, maka dengan
sendirinya kepentingan manusia menjadi inti dari ajaran agama.
Kekeliruan besar yang dilakukan oleh sebagian umat Islam selama ini ialah mensakaikan teks-teks
agama sama dengan Tuhan. Dan sikap yang berkaitan dengan syariat selalu dipandang sebagai kepentingan
Tuhan. Pandangan ini jelas-jelas melanggar teologi (aqidah) Islam, sebab Tuhan tidak mempunyai
kepentingan sama sekali pada hamba-Nya dan pada semua ciptaan-Nya, sebaliknya makhluk-Nyalah yang
punya kepentingan kepada Tuhan. Teologi Islam mengajarkan bahwa Tuhan itu mewakili sifat qiyam binafsih
(berdiri atas diri-Nya sendiri) dan qaniy’an al-’alamin (tidak butuh terhadap alam ciptaan-Nya).
Karena itu, melaksanakan syariat Islam bukanlah untuk kepentingan Allah, melainkan untuk manusia
dan kemanusiaan. Berdasarkan atas prinsip ini, kita dapat mengatakan bahwa kemaslahatan manusia
yang mengacu kepada martabat manusia dan nilai-nilai kemanusiaan universal adalah menjadi landasan
pelaksanaan syariat itu sendiri. Al-Quran dan sunnah sebagai rangkuman teks syariat mustahil
bertentangan dengan kemaslahatan universal manusia.
Karena adanya kesalahpahaman sejumlah umat Islam mengenai syariat sehingga kritik terhadap
pembatasan peran perempuan di wilayah publik dan poligami sering diartikan sebagai penyerangan
terhadap agama Islam. Hal ini menunjukkan bahwa mereka tidak memahami syariat Islam seakan semua
produk pemikiran Islam diyakini sebagai ajaran yang tidak boleh direvisi lagi. Inilah yang menyebabkan
mereka sangat reaktif  terhadap isu kesetaraan gender. Bagi mereka hal tersebut hanyalah upaya barat
(Yahudi dan Kristen) untuk menyudutkan dan menghancurkan Islam. Pandangan ini secara tegas dapat
kita temukan dalam kelompok fundamentalisme.
PENUTUP
      Pada bagian penutup  ini penulis dapat memberi kesimpulan bahwa:
Pada dasarnya kaum fundamentalisme menolak segala bentuk nilai sekuler. Fundamentalisme juga
anti feminis dengan menolak ide-ide kesetaraan gender karena mereka percaya bahwa gerakan untuk
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membebaskan perempuan dari patriaskisme (masyarakat yang didominasi oleh laki-laki) tidak sesuai
secara tekstual. Karena menurut mereka laki-laki adalah pemimpin kaum perempuan dalam segala bidang
kehidupan baik yang ada di ruang publik maupun domestik.[*]
DAFTAR PUSTAKA
Abdullah,ed Irwan,1997,Sangkan Peran Gender,Pusat penelitian Kependudukan UGM
Dr. akih Mnasoer. Analisis gender. Yogyakarta, pustaka Pelajar, 2003
Kasdi, Abdurrahman, fundamentalisme. Jakarta: pustaka pelajar. 2002.
Menawar, Budhy, rahman, islam dan feminisme” cet. I Surabaya: rihlah gusti 2000
Umar, nasruddin, Dr. Argumen  kesetaraan gender perspektif  Al-Quran , Cet. I: Jakarta; Paramadina 1999.
Al-Hisbah: Alternatif Kawalan Pengurusan Moden 115
1. Pengenalan
Pengawalan (controlling) merupakan elemen penting dalam pembentukan budaya kerja pengurusanIslam untuk memastikan sesuatu perancangan dan dasar pengurusan mencapai matlamat yangditetapkan. Islam datang dengan satu sistem yang sempurna merangkumi semua aspek profesional
manusia. Oleh yang demikian, sesuatu dasar Islam itu adalah bersifat global dan boleh diaplikasikan
dalam apa jua bidang. Al-Hisbah merupakan satu sistem atau institusi yang berperanan mengawal dan
memandu masyarakat dalam apa jua bidang dan suasana. Sistem ini telah wujud sejak zaman Rasulullah
dan para Sahabat di mana Saiyidina Umar al-Khattab telah meletakkan asas utama sistem ini sehinggalah
menjadi semakin berperanan semasa zaman kerajaan Fatimiyyah. Al-Hisbah adalah sumbangan besar
Islam kepada perkembangan tamadun dan kemajuan manusia. Amalan jahiliah masyarakat Arab telah
diperbetulkan oleh sistem Hisbah yang dilihat peranannya lebih umum dan menyeluruh. Dalam konteks
pengurusan, al-Hisbah dan al-Mazalim adalah sistem kawalan yang mengawasi setiap individu dan
organisasi agar segala peraturan, perancangan dan matlamat dapat dicapai. Al-hisbah dilihat lebih khusus
mengarahkan kepada kebaikan dan mencegah kemungkaran dalam konteks yang menyeluruh, manakala
al-mazalim lebih merujuk kepada badan pengawasan dan kekuasaan dalam membenteras penyelewengan
dan kezaliman serta menegakkan keadilan.








Kawalan dalam pengurusan melibatkan semua aspek seperti perancangan (planning), penyusunan (structure), kepimpinan
(leadership), proses pembuatan keputusan (decision making), pengeluaran (productivity) dan pemasaran (marketing).
Kertas kerja ini mengambil kira beberapa isu besar khususnya untuk melihat peranan yang perlu dimainkan oleh
hisbah dalam pengurusan, antaranya; keterbatasan akal dalam mengawal manusia seperti menilai produktiviti dan
prestasi mungkin dapat dilakukan tetapi untuk sesuatu disebalik akal menilainya seperti penipuan, diskriminasi,
rasuah terhadap kualiti, penipuan, pecah amanah dan sebagainya merupakan suatu yang agak kompleks dan tidak
disedari oleh manusia. Perubahan persekitaran, organisasi dan kemanusiaan tidak dapat dielakkan yang akhirnya
akan menimbulkan pelbagai masalah penyelewengan dalam organisasi, rasuah dan pelbagai masalah hasil daripada
kemajuan tersebut. Struktur tertinggi dalam organisasi, majikan atau pegawai atasan bertindak dalam mengawalselia
semua aspek pengurusan, tetapi persoalannya siapa yang akan menyelia majikan atau pengawal yang tertinggi dalam
konteks pengurusan tersebut? Berdasarkan kepada beberapa isu dan permasalahan tersebut, kajian yang berasaskan
grounded theory ini akan cuba menganalisa kaedah hisbah yang telah diamalkan sejak zaman Rasulullah dan para
sahabat sebagai satu model sistematik dalam mengawal gelagat manusia dalam organisasi pengurusan. Kawalan dalam
pengurusan tidak hanya dikhususkan kepada kemampuan akal manusia semata bahkan peranan agama adalah
lebih penting bagi memastikan konsep kawalan akan mencapai tahap maksima sebagaimana yang ditetapkan. Fungsi
kawalan sebenarnya adalah berterusan dan tidak bermusim, kerana pergerakan manusia dan perjalanan organisasi
sentiasa berkembang. Maka tugas seorang pengawal adalah untuk memperbetulkan kesilapan dan mendedahkan
penyelewengan dari masa ke semasa dan perkara tersebut perlulah dilakukan dengan penuh keadilan dan tanggungjawab.
Keadaan ini memerlukan satu tahap kawalan yang lebih ampuh iaitu dengan merujuk kepada syariat.
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Kawalan dalam pengurusan konvensional adalah ditumpukan kepada persoalan prestasi, produktiviti
dan pengauditan yang merupakan dimensi penting bagi memastikan kecemerlangan pengurusan. Langkah
pengawalan dalam Islam melihat lebih jauh daripada itu di mana kecemerlangan organisasi berkait rapat
dengan kecemerlangan individu dan masyarakat atau dengan kata lain, budaya kerja yang diamalkan.
Oleh yang demikian, kawalan dalam Islam tidak sahaja lahir dari peraturan dan kod etika yang ditetapkan
dan seliaan pegawai yang tertentu, malah melibatkan kawalan ketuhanan itu sendiri yang merupakan
ketentuan dari Allah. Kenyataan ini mungkin sukar dibuktikan melalui penyelidikan semasa namun
sistem Islam dilihat sebagai mampu beroperasi hasil manifestasi ‘ibadah dan ketundukan manusia kepada
Tuhan.
2. Asas dan Falsafah Kawalan dalam Islam
Proses pengawalan dalam Islam tidaklah tertumpu kepada bidang–bidang yang tertentu seperti
organisasi dan sebagainya kerana Islam melihat pengurusan dan organisasi itu juga sebagai sebahagian
daripada kehidupan. Disyariatkan agama dan matlamatnya (maqasid shar‘iyyah) kepada manusia adalah
untuk mengawal manusia, hartabenda, kehormatan, keturunan, akal dan seluruh ruanglingkup kehidupan
manusia. Itu adalah intipati kepada ajaran Islam yang menjadi tanggungjawab kepada semua umat Is-
lam. Ibn Manzur (Jld. 1) telah mendefinisikan al-Hisbah kepada beberapa perkara; (i) ihtasaba, yahtasibu
dan ihtisaban yang membawa maksud ‘mengharapkan ganjaran pahala’; (ii) hasaba, bererti mengira,
menghitung dan menilai; dan (iii) kata dasar hasaba, yuhasibu dan muhasabah dengan maksud menilai diri
sendiri atau disebutkan sebagai ‘muhasabah’. Walau apapun maksud yang dikemukakan, maka tafsiran
asas Hisbah sebagaimana yang telah disepakati oleh kebanyakan penulis sebagai ‘menyuruh atau mengajak
kepada melakukan kebaikan dan mencegah kemungkaran, dalam konteks membentuk masyarakat yang
mulia’. Pandangan ini dikukuhkan dengan pandangan Ibn Taymiyyah (iv) bahawa al-Hisbah adalah
‘dakwah’ yang dirujuk kepada perkataan ‘al-khayr’ dalam ayat “ummatun yad‘una ila al-khayr”, menyeru
kepada kebaikan yang terbuka luas maksudnya.
Maka Hisbah secara mudahnya bermaksud tanggungjawab mengawal, menyelia dan memastikan
sesuatu kebaikan dan kebenaran dilaksanakan dan diketepikan kemungkaran samada bersifat individu,
organisasi, masyarakat dan negara. Pengertian dari sudut istilah telah disepakati oleh para ulamak
antaranya; al-Mawardi (1999), Abu Ya‘la al-Farra’ (1983), dan al-Sunamiy (1978) yang mentakrifkan
sebagai mengajak kepada perbuatan yang baik (ma‘ruf) dan mencegah daripada perbuatan yang jahat
(munkar). Pada dasarnya, institusi ini adalah bertitik tolak daripada ayat Al-Qur’an, al-Imran:104;
“…dan hendaklah ada di antara kamu segolongan umat yang menyeru kepada kebaikan, menyuruh kepada yang
ma‘ruf dan mencegah daripada mungkar. Merekalah orang-orang yang beruntung.’
Oleh yang demikian, Hisbah adalah konsep umum berkaitan dengan kewajipan manusia namun
dalam konteks kajian ini, konsep ini hanya akan dijuruskan kepada persoalan pengurusan dan pentadbiran
dan dari sudut manakah Hisbah boleh memainkan peranan.
2.1 Falsafah dan Kepentingan al-Hisbah
Falsafah kawalan sebagaimana yang dibincangkan di atas adalah menyeluruh kerana ia melibatkan
semua aspek manusia dan kemanusiaan. Al-Hisbah adalah di antara institusi yang awal lahir dalam
konteks pentadbiran Islam. Menurut al-Buraey (1985), perkara ini telah terpinggir begitu sahaja
disebabkan kurangnya pengkajian terhadap hal tersebut, apatah lagi perkembangan pengurusan moden
yang telah mengenepikan sama sekali sistem yang berkait rapat dengan agama. Sedangkan institusi ini
merupakan khazanah berharga dan mempunyai implikasi dan kepentingan yang besar terhadap umat
Islam; mendedahkan pencapaian umat Islam dalam bidang pengurusan, perniagaan dan perdagangan
iaitu profession yang wujud pada waktu itu. Institusi Hisbah adalah satu sumber yang amat bermakna
dalam konteks kawalan dalam pengurusan dan merupakan alternatif  terbaik dalam konteks pengurusan
moden hari ini.
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Falsafah dan kepentingan Hisbah dalam sistem pengurusan Islam adalah jelas. Pandangan ini adalah
berasaskan kepentingan berikut;
a) Memastikan segala pelaksanaan dasar pengurusan dan perniagaan akan berjalan mengikut
peraturan dan kaedah yang sebenar.
b) Mengesan dan menghukum sebarang penyelewengan dan penipuan yang berkaitan pengurusan
dan perniagaan dan melaksanakan peraturan dengan penuh kejujuran dan dan bersih dari sebarang
amalan rasuah.
c) Memantau setiap pergerakan dan perjalanan sesebuah organisasi.
Keistimewaan Hisbah terletak kepada peranannya mengatasi kedudukan dan pangkat, berada di
luar pengawalan politik dan kerajaan, dan dari segi fungsinya ia adalah institusi kerajaan (Lihat Rajah 1).
Rajah 1 Kedudukan al-Hisbah dan al-Mazalim dalam Pengurusan
Masyarakat dan kakitangan sama-sama berperanan dalam mengawal organisasi dan melapurkan
kepada Hisbah sekiranya terdapat penyelewengan dan sebagainya. Hisbah adalah sebuah badan yang
bebas dari sebarang belenggu pentadbiran dan ia boleh bertindak terhadap siapa sahaja berdasarkan
kuasa yang telah diberikan kepadanya. Ringkasnya, Hisbah bukanlah sekadar institusi keagamaan dan
kerohanian, bahkan peranannya adalah jauh lebih daripada itu, lengkap sebagai sebuah organisasi dan
berperanan untuk dunia dan akhirat.
2.2 Prinsip dan Perlaksanaan Institusi al- Hisbah
Hisbah telah bertapak lama dalam sejarah Islam dan perbincangan yang berkaitan Hisbah
kebanyakannya adalah merujuk kepada prinsip umum Hisbah dan ‘menyeru kepada kebaikan dan mencegah
kemungkaran’. Namun perbincangan berkenaan institusi ini dalam konteks aplikasi di zaman moden
kurang diberikan perhatian. Hisbah adalah satu institusi atau kaedah dalam mengaplikasikan falsafah
asas menyeru kebaikan dan mencegah keburukan. Dalam konteks perlaksanaannya, Imam al-
Ghazaliy, telah mengkelaskan beberapa rukun sebagai berikut; Muhtasib (Pegawai Penguatkuasa),
Muhtasab ‘Alayh (Pesalah), Muhtasab Fih (Kesalahan Pesalah), dan Al-Ihtisab (Peringkat Penyelesaian).
Kempat-empat rukun tersebut perlu dilihat secara terperinci dan sepadu berasaskan asas prinsip yang
telah diletakkan oleh para ulama’ terdahulu dan diubahsuai berdasarkan kesesuaian perlaksanaanya
dalam kajian ini.
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a) al-Muhtasib (Pegawai Penguatkuasa)
Muhtasib adalah pegawai penguatkuasa yang bertanggungjawab dalam institusi Hisbah dan merupakan
pegawai yang dilantik oleh kerajaan (Muhammad Akram Khan (1992). Kelayakan asas sebagaimana
yang ditegaskan oleh Imam al-Ghazaliy ialah; Mukallaf, beriman, adil dan tidak fasiq, diberikan kuasa
dan mempunyai keupayaan dalam mengambil tindakan. (Zafir Qasimiy (1978). Tugas yang dimainkan
oleh muhtasib adalah berbeza dengan golongan yang mengerjakan dakwah ini secara sukarela (mutatawwi‘).
Syarat perlantikan mereka juga adalah sama dengan perlantikan seorang qadi dan tanggungjawab mereka
juga adalah seumpama seorang qadi dalam menyiasat dan menghukum sesuatu kesalahan. Al-Mawardiy
dan Abu Ya‘la al-Farra (1987) telah merumuskan bahawa tugas muhtasib yang dilantik oleh kerajaan
adalah Fard ‘Ain dan mesti dikerjakan dengan penuh amanah berbanding dengan muhtasib mutatawwi‘
hanya fard kifayah. Oleh yang demikian tugas terebut mestilah dilaksanakan secara sempurna dan mereka
diberikan kuasa untuk menerima laporan kes pendakwaan, mengkaji dan menyiasat dan menyelesaikan
masalah dan menjatuhkan hukuman di dalam bidang kuasanya sebagaimana yang ditetapkan oleh
pemerintah.
Para ulamak bersepakat terhadap perlantikan muhtasib hendaklah seorang lelaki, namun terdapat
khilaf  ulama’ mengenai perlantikan seorang wanita sebagai muhtasib. Walaubagaimanapun, dalam konteks
pembangunan sumber manusia semasa, peranan dan tugas wanita juga boleh diperluaskan selama
mana ianya masih dalam lingkungan kemampuan dan tugas yang mampu dilaksanakan. Dalam konteks
ini, perbezaan antara wilayat ’ammah dan wilayat al-khassah perlulah dilihat secara menyeluruh
tanggungjawab dan perlaksanaannya. Tugas menyelidik dan mencari jalan penyelesaian masalah
mungkin dapat dilakukan oleh wanita tidak sebagaimana dalam tugas menggubal peraturan, perjanjian
dan tindakan, perundangan dan kehakiman yang memerlukan ketegasan dan tindakan mantap dan
berkesan. Dalam hal ini, penglibatan wanita juga diterima khususnya dalam perkara yang dibincangkan
di atas.
Keadilan adalah sifat yang amat diberikan keutamaan. Sifat ini lahir daripada keteguhan peribadi
dan peribadatan pada Allah dan jauh daripada dipengaruhi hawa nafsu dan perkara yang mencemarkan
maruah seseorang. Manifestasi daripada sifat ini akan melahirkan tindakan yang sempurna khususnya
dalam pembuatan keputusan, tindakan dan menjatuhkan hukuman tanpa sebarang pilih kasih dan
sebagainya. Sesuai dengan perintah Allah (Al-Qur’an, surah An-Nahl (16): 90); “Sesungguhnya Allah
telah memerintahkan berlaku adil dan berbuat kebajikan” Tugas menyeru kepada kebaikan dan mencegah
keburukan adalah tanggungjawab asas agama yang perlu dipikul oleh semua manusia dan tidak terhadap
kepada seorang muhtasib sahaja. Oleh yang demikian, peranan yang dimainkan oleh muhtasib memang
tidak dipertikaikan lagi kepentingannya dalam pengurusan dan peranan mereka secara menyeluruh dan
sistematik dalam konteks kajian ini akan dikemukakan dalam bahagian berikutnya.
b) Muhtasab ‘Alayh (Pesalah)
Muhtasab ‘Alayh adalah merujuk kepada orang yang melakukan kesalahan dan penyelewengan atau
dengan kata lain, meninggalkan kebaikan dan melakukan kejahatan dan keburukan. Imam al-Ghazali
mengkelaskan beberapa pra-syarat kesalahan iaitu; (i) perbuatan yang dilarang di sisi syarak, dan (i i)
melibatkan semua golongan samada dewasa atau kanak-kanak dan muslim atau kafir. Golongan ini
akan dikenakan Hisbat tanpa sebarang pengecualian dan melibatkan semua peringkat dan pangkat. Secara
jelasnya, golongan yang melakukan kesalahan dalam Hisbat dapatlah dikelaskan kepada beberapa golongan
sesuai dengan kedudukan dan tanggungjawab mereka;
i. Anggota Keluarga dan Masyarakat
Kelemahan penguatkuasaan sesuatu undang-undang dalam pengurusan dan sebagainya adalah
disebabkan pengaruh kekeluargaan dan kenalan. Islam tidak melihat ini sebagai alasan untuk
menggugurkan sesuatu keputusan yang dikenakan. Penyelewengan dan kemungkaran yang dilakukan
adalah tidak dikecualikan.
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ii. Golongan bukan Islam
Setiap masyarakat dan golongan yang mendiami dalam negara dan pemerintahan Islam adalah tidak
terkecuali daripada perlaksanaan Hisbat ke atas mereka. Kebebasan yang diberikan dalam mengamalkan
kepercayaan dan sebagainya dalam konteks masyarakat majmuk tidak bermakna mereka boleh melakukan
kesalahan dan bebas mempamirkan kemungkaran di khalayak ramai. Setiap negara mempunyai peraturan
dan undang-undang yang dikuatkuasakan, maka perlanggarannya adalah pencabulan yang perlu diambil
tindakan yang sewajarnya.
iii. Golongan Hakim dan Eksekutif
Golongan hakim dan pegawai yang terlibat dalam pengurusan dan pentadbiran negara sering dilihat
sebagai golongan yang seolah-olah terkecuali daripada penguatkuasaan undang-undang. Kesalahan kedua
dua kelompok ini boleh dilihat dalam dua keadaan;
a. Kesalahan individu – mereka seperti manusia biasa yang lain yang tertakluk kepada peraturan
dalam kehidupan dan negara. Kedudukan mereka dalam konteks ini adalah sama dengan
masyarakat umum keseluruhannya dan tidak terlepas daripada menerima penguatkuasaan hisbah
ke atas kesalahan yang dilakukan.
b. Ketika Menjalankan Tugas – Muhtasib juga berperanan mengawasi golongan ini ketika
menjalankan tugas bagi memastikan etika dan peraturan yang ditetapkan berjalan dengan baik.
Memastikan setiap tindakan dan hukuman yang dikenakan berasaskan pertimbangan yang adil
dan keputusan yang tidak dirangsang oleh perasaan dendam dan marah. Segala dasar yang
diputuskan dilaksanakan dengan baik tanpa sebarang pilih kasih dan sebagainya.
Kedua-dua golongan ini dilihat berperanan besar dalam memandu negara ke arah pembangunan dan
kejayaan maka sewajarnyalah mereka diberikan perhatian dan bimbingan yang boleh mencetuskan
keyakinan masyarakat umum.
iv. Masyarakat Umum
Seluruh anggota masyarakat tanpa mengira pangkat dan kedudukan, golongan korporat, teknokrat
dan masyarakat bawahan juga adalah tidak terkecuali daripada pengawasan hisbah. Apa yang menjadi
garis pemisah antara mereka ialah kemungkaran dan kebaikan yang dilakukan.
c) Muhtasab Fih (Kesalahan)
Ruanglingkup kesalahan yang dilakukan sering dilakukan oleh manusia keseluruhannya (al-
Mawardiy) , adalah meliputi tiga perkara besar; (i) hubungan dan hak-hak Allah, (ii) hubungan dengan
hak-hak sesama manusia, dan (iii) melibatkan hak hak antara keduanya Allah dan manusia.
a. Hak Allah – Berkaitan dengan persoalan penyembahan dan peribadatan khususnya perkara
yang dikaitkan dengan kewajipan Fard ‘Ayn.
b. Hak Manusia – Berkaitan dengan persoalan yang melibatkan kemudahan kehidupan manusia,
kekeluargaan, pekerjaan, muamalah dan sebagainya yang disebutkan sebagai kewajipan Fard
Kifayah.
c. Hak Allah dan Manusia – Perkara yang berkaitan dengan perintah Allah untuk kebaikan manusia
seperti persoalan hubungan dengan alam sekitar dan sebagainya.
Tiga perkara pokok ini mencerminkan keseluruhan kegiatan dan perlakuan manusia seharian samada
berupa kesalahan dan kemungkaran dan kerja yang mengarahkan kepada kebaikan. Dalam konteks ini,
Hisbah adalah badan yang berperanan dalam memperbetulkan keadaan dalam semua aspek tersebut.
a) Al-Ihtisab (Peringkat Penyelesaian)
Al-Ihtisab adalah rupa bentuk tindakan yang akan dikenakan terhadap kesalahan dan pesalah dalam
sesuatu perkara. Dalam konteks menjatuhkan hukuman, Hisbah adalah tidak sebagaimana badan
kehakiman yang lain kerana falsafahnya adalah untuk memperbetulkan kesalahan dan menyedarkan
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pesalah atas kesalahan yang dilakukan. Oleh yang demikian, kaedah hukuman yang dikenakan juga
adalah berbeza bermula daripada hukuman yang mudah dan ringan seperti pemberitahuan dan nasihat
sehinggalah kepada hukuman yang berat seperti sebatan dan sebagainya. Dalam hal ini, strategi dan
perlaksanaan dalam menjatuhkan hukuman adalah diberikan perhatian mendalam. Sesuai dengan maksud
al-ihtisab sebagai ‘darjat’ atau ‘adab’ yang boleh disamakan dengan tahap atau proses perlaksanaan
hukuman kearah menyedarkan manusia terhadap kesalahan yang dilakukan.
Imam al-Ghazali telah mengemukakan satu set kerangka urutan yang jelas dalam konteks mengenalpasti
dan menyelesaikan masalah dan kesalahan yang dilakukan oleh pesalah hisbah sebagaimana berikut;
(i) Al-Ta‘arruf  (Pengenalan)
Proses awal ini adalah merujuk kepada pertemuan awal antara pesalah (Muhtasab Alayh) dengan
Muhtasib (Pegawai Penguatkuasa). Proses ini biasa dilakukan bagi mewujudkan hubungan antara kedua
belah pihak bagi memastikan segala proses yang berikutnya dapat berjalan dengan baik.
a) Diaturkan pertemuan samada secara rasmi atau tidak rasmi bagi mewujudkan pertalian antara
keduanya;
b) Memastikan pesalah adalah orang yang sebenarnya bagi mengelakkan kesilapan dalam
menentukan pesalah dan hukuman;
c) Muhtasib bersedia untuk membantu menyelesaikan masalah dan kesalahan yang dilakukan.
Apabila proses awal ini berjalan dengan baik, maka akan disusuli dengan peringkat berikutnya.
(ii) Al-Ta‘arif  (Mengenalpasti Masalah)
Al-Ta‘arif  adalah peringkat penting dalam mengenalpasti masalah khususnya dalam konteks hisbah.
Kebiasaannya, kebijaksanaan muhtasib akan memastikan proses penerokaan masalah ini akan berjaya, di
mana beberapa perkara akan dikenalpasti;
a) Apakah bentuk kesalahan dan permasalahan yang telah ditimbulkan dalam organisasi dan
sebagainya;
b) Punca terhadap berlakunya kesalahan tersebut atau kenapakah ianya berlaku;
c) Mengenalpasti masalah sebenar yang dihadapi oleh Muhtasab Alayh dan menentukan kaedah
yang akan digunapakai dalam meneyelesaikannya.
Kebijaksanaan Muhtasib akan teruji khususnya dalam menentukan tindakan awal yang akan dilakukan
setelah segala permasalahan dapat dikenalpasti.
(iii) Al-Nahyu bi al-Wa‘zi wa al-Nush wa al-Takhwif  (Tegahan melalui Peringatan, Nasihat dan
Amaran)
Pendekatan awal terhadap persoalan ini adalah sebagaimana yang biasa dilakukan iaitu mendedahkan
kesan-kesan perbuatan yang dilakukan terhadap organisasi dan masyarakat keseluruhannya dan tegahan
agama terhadap kesalahan tersebut. Proses yang dilakukan pada peringkat ini;
a) Peringatan terhadap kesalahan yang dilakukan dan kesannya terhadap organisasi serta membuktikan
bahawa apa yang dilakukan itu sebenarnya adalah bertentangan dengan tuntutan agama;
b) Nasihat yang baik, dan Imam al-Ghazali dalam hal ini mementingkan persaaan belas ihsan dan
tolak ansur Muhtasib dan melihat perkara ini dalam konteks berdakwah secara berhikmah;
c) Amaran diberikan setelah segala teguran dan peringatan dikemukakan dan diharap pesalah tidak
akan melakukan untuk kali keduanya.
(iv) Al-Sab wa al-Ta’nif  (Celaan dan Kutukan)
Peringkat ini adalah merujuk kepada kejayaan pada tahap sebelum ini dan sekiranya pesalah tetap berdegil
dengan apa yang dilakukan dan tidak dapat menerima teguran dan amaran yang diberikan, dan sebaliknya
berlaku konfrantasi antara pesalah dengan Muhtasib, maka tahap keempat ini mungkin akan memberi kesan;
Al-Hisbah: Alternatif Kawalan Pengurusan Moden 121
a) Mencela dan mengutuk terhadap kesalahan yang dilakukan dan sikap pesalah tersebut yang
enggan menerima hakikat kesalahannya;
b) Mencela dan mengutuk hanya perkara yang benar untuk memberikan kesedaran dan bukan
untuk melahirkan kemarahan pesalah.
Celaan dan kutukan ini sekiranya dilakukan dengan baik akan dapat menyedarkan pesalah terhadap
kesalahan yang dilakukannya dan sekiranya keadaan tetap sama,maka tindakan seterusnya perlu di
ambil;
(v) Al-Taghyir bi al-Yad (Mengubah dengan Tangan dan Kekuasaan)
Menyedarkan dan memperbetulkan kesalahan seseorang bukanlah merupakan kerja yang mudah
bahkan memerlukan kesungguhan dan hikmah dalam tindakan sebagaimana langkah yang telah
dikemukakan di atas. Sekiranya seseorang pesalah itu dirasakan mampu mengubah kelakuannya secara
beransur dan bertaubat, maka ianya tidak perlu dipaksa secara kekerasan. Seandainya masalah tersebut
gagal ditangani secara berhikmah, maka hukuman boleh dijatuhkan ke atas pesalah sebagaimana yang
dibenarkan dalam Hisbah.
(vi) Al-Tahdid bi al-Darb (Amaran dengan Deraan dan Pukulan)
Amaran untuk mengenakan deraan dan pukulan adalah langkah terakhir dalam menjatuhkan
hukuman. Seseorang pesalah perlu sedar segala pilihan yang telah diberikan kepadanya dan sebagai
proses terakhir ia perlu berhadapan dengan tindakan dan sebatan yang ditetapkan (Iqa’ al-darb wa tahqiqihi).
Dan bukan sekadar itu sahaja dalam konteks kesalahan yang lebih meluas kesannya terhadap masyarakat,
Imam al-Ghazali mengemukakan langkah terakhir iaitu Shahr al-Silah (Mengitiharkan Peperangan dan
mengangkat Senjata) terhadap orang atau kelompok yang bersalah dan tidak mengendahkan segala
penyelesaian yang dikemukakan.
Tegasnya, institusi Hisbah dan kaedah dalam menentukan kesalahan dan menyelesaikannya adalah
lebih merujuk kepada menimbulkan kesalahan dan kesedaran terhadap pesalah. Semangat ini akan
mendorong pesalah menerima hakikat kesalahan dan seterusnaya mengubah pendirian kearah kebaikan.
Walau bagaimanapun, proses perlaksanaanya bukan merupakan suatu yang mudah, bahkan memerlukan
kepada bimbingan dan kesedaran agama yang menyeluruh dan meyakinkan.
3. Kaedah dan Pendekatan Kawalan Pengurusan Islam
Islam adalah agama yang sempurna dan datang untuk menyelamatkan manusia daripada kebinasaan
yang disebabkan oleh apa yang dilakukan oleh manusia sendiri. Kegagalan manusia mematuhi segala
peraturan Allah akan mengundang masalah dalam kehidupan mereka sendiri samada disedari atau tidak.
Oleh yang demikian, Islam perlulah dilihat dalam bentuk yang sempurna sebagai bimbingan dan tunjuk
ajar kepada manusia tanpa mengira peringkat. Penguatkuasaan peraturan semata mata dianggap sebagai
tidak mampu untuk merubah corak dan kelakuan manusia, bahkan ianya memerlukan kepada kesedaran
agama sebagai pendorong kuat ke arah perubahan. Atas kesedaran agama, beberapa kaedah asas akan
dikemukakan di bawah sebagai asas dan proses induk dalam mengawal kelakuan dan kesalahan manusia
dalam kehidupan khususnya operasi pengurusan.
3.1 Pengawasan Kendiri (Muhasabat al-Nafs atau Internal Control)
Fitrah kejadian manusia inginkan kebahagiaan dan keselesaan dalam hidup. Manusia berkemampuan
untuk menjadi baik dan positif  dan cenderung kepada penyempurnaan diri, dan mempunyai pelbagai
pilihan dalam kehidupan. Oleh yang demikian, mereka hendaklah bertanggungjawab terhadap apa yang
dilakukan kerana balasan dari Tuhan tetap ada. Menurut Imam aI-Ghazali, manusia perlu menghitung
segala perlakuan dan gerak laku mereka seharian bagi memastikan perbuatan yang dilakukan itu benar
benar berfaedah dan menilai semula perlakuan yang sia-sia. Muhasabah al-Nafs atau al-Raqabat al-Zatiyyah
adalah asas amalan memperhitungkan diri terhadap amalan yang dilakukan sepanjang hari. Tindakan
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sebegini dilihat sebagai mampu merubah sikap dan pendirian manusia kearah lebih positif. Itulah falsafah
kehidupan dalam Islam. Kawalan dalaman (Muhasabat al-Nafs) adalah berkait rapat dengan hati dan
akal manusia. Manusia tercipta dari dua komponen; rohani dan jasmani. Rohani mempunyai dua naluri
utama;
(i) Naluri membina yang tunduk di bawah akal yang waras. Ia boleh membezakan antara baik dan
buruk, boleh mengarahkan kepada kebajikan, keadilan, kerjasama dan kasih sayang dan inilah
matlamat dalam beragama.
(ii) Naluri yang merosakkan dan tunduk kepada runtunan nafsu. Lahirlah pelbagai sifat negatif
seperti marah, angkuh, tamak, dengki dan mendorong kepada keganasan dan meruntuhkan
kesejahteraan sosial.
Bertitik daripada sinilah manusia perlukan kepada kawalan kendiri (internal control) yang kuat yang
berpusat di hati. Manusia semulajadi memang sukakan sesuatu yang menarik dan menyeronokkan
(hedonistik). Di sini kita dapat melihat betapa pentingnya kawalan kendiri, dan sifat ini hanya akan lahir
dari kesedaran agama yang tinggi. Semua agama mengajar dan mendorong manusia melakukan kebaikan
dan mencegah keburukan dan bertentangan dengan nilai masyarakat. Dalam Islam, implikasi dari
kepatuhan kepada Allah hasil peribadatan manusia, akan melahirkan peribadi yang baik dan ini sekaligus
meletakkan seseorang itu terkawal dari segi sifat, sikap dan amal perbuatan akan sentiasa terbimbing
oleh agama. Dalam konteks pengurusan, seseorang pekerja akan terkesan hasil dari pemilikan hati yang
bersih. Ini bermakna, segala sifat-sifat yang keji dan boleh merosakkan imej sesuatu organisasi,
mengurangkan kualiti dan sebagainya akan dapat di atasi. Implikasi kepada ketahanan dalaman yang
kuat akan dapat menyelesaikan beberapa masalah;
a) Konflik dalaman organisasi. Individu akan berhadapan dengan pelbagai masalah dalam
organisasi seperti tekanan kerja (stress), bebanan tugas dan kurang rehat dan hal ini akan
menghasilkan pelbagai sifat negatif. Kekuatan fizikal dan mental semata-mata belum tentu
masalah tersebut dapat diatasi, namun ketahanan rohaninya kuat, disertai kekuatan mental
dan fizikal, seseorang itu akan dapat mengatasi segala masalahnya dengan baik tanpa
menggugat kesejahteran organisasi.
b) Masalah dalaman individu sendiri. Individu tidak terlepas daripada menghadapi pelbagai masalah
bukan sekadar di pejabat, bahkan juga di rumah dan sebagai anggota masyarakat yang
mempengaruhi kerjaya pengurusan. Daya tahan dalaman dalam konteks ini amatlah perlu bagi
memastikan pekerja dapat menyelesaikan krisis kekeluargaan secara berasingan dan dapat
menjalankan tugas dengan baik.
c) Penyesuaian terhadap kerja yang diberikan. Individu yang punya ketahanan yang kuat akan
dapat menyesuaikan diri dalam apa jua keadaan sekalipun. Tindakan yang rasional akan dilakukan
bagi memastikan ia dapat  menyelesaikan segala permasalahan yang dihadapi tanpa menimbulkan
perkara yang negatif pada dirinya dan organisasi.
Dari perspektif Islam, untuk memiliki ketahanan dalaman yang kuat, seseorang itu perlu
menghindarkan diri dari maksiat dan mungkar, tunduk dan kepada Tuhan, dan merasai kehadiran Tuhan
dalam dirinya. Pendekatan kepada persoalan kesedaran dan kawalan kendiri ini boleh dilakukan dalam
dua peringkat mengikut keutamaannya; (i) Perubahan dan Kesedaran Diri (Muhasabah), dan (ii) Pelan
Tindakan Untuk Perubahan, sebagaimana di gambarakan dalam Rajah 2. di bawah.
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Rajah 2: Pendekatan Asas Kawalan Dalaman
konvensional. Islam melihat sentuhan dalaman ini sebagai asas utama ke arah pembinaan budaya kerja
yang terbaik dan mampu menggerakkan proses operasi pengurusan kearah lebih bersifat kompetitif.
i) Musyaratah – merujuk kepada keazaman dalam diri manusia untuk melakukan sesuatu bagi
mengelakkan berlakunya konflik dalam diri. Hasilnya keazaman dan tindakan akan mempunyai
matlamat yang jelas
ii) Muraqabah – Sikap berwaspada dan behati-hati dalam tindakan akan menjuruskan manusia
hanya melakukan yang terbaik di atas landasan akhlak yang betul.
iii) Muhasabah – Menghitung dan menganalisa terhadap amalan yang dilakukan. Memperbetulkan
kesilapan dan meningkatkan kecekapan dan tindakan.
iv) Mu ‘aqabah – Mengekang kemungkaran dan penyelewengan dan prihatin terhadap kesan terhadap
kemungkaran yang dilakukan.
v) Mujahadah – Kesungguhan dalam melakukan sesuatu tanpa menghiraukan segala permasalahan
timbul dan diatasi dengan sebaik mungkin. Bersemangat dan jauh daripada sifat malas dan
mengharapkan sesuatu tanpa usaha yang sewajarnya.
vi) Mu’atabah – Menyesal dengan kesalahan yang dilakukan, lahir ketenangan jiwa dan terhindar
dari perasaan bersalah seterusnya bersedia berhadapan dengan apa sahaja kearah mencapai
matlamat.
b) Pelan Tindakan – Peringkat kedua ini lebih merupakan teknik dan pelan tindakan (action plan) yang
dilakukan kearah menimbulkan kesedaran dan perubahan dalaman manusia melaui proses Hisbah.
Enam elemen juga diperkenalkan dalam konteks ini antaranya;
i) Tazkirah – Proses ingat mengingati antara satu sama lain dan juga disebutkan sebagai Tawsiyyah
atau berpesan ke arah kebaikan. Komunikasi sehala ini akan menghasilkan pemikiran yang
terbuka dan kesungguhan dalam memperbetulkan diri.
ii) Nasihah – Nasihat adalah komunikasi dua hala yang menghubungkan antara orang yang
menasihati dan oarang yang dinasihati. Komunikasi ini juga memerlukan sikap dan hati yang
terbuka untuk menerima perubahan, tanpa sebarang prasangka, jujur, sabar dan penuh hikmah.
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iii) Irshad – Penunjuk ke arah kebenaran dan mengelakkan kesesatan dan penyelewengan. Penunjuk
adalah berprinsipkan syarak dan mampu memandu manusia membina kecemerlangan.
iv) Islah – menuntut perubahan, memperbaiki kelakuan dan mencernakan pemikiran kearah yang
terbaik. Reformasi ini memerlukan kepada kesungguhan tindakan dan kekuatan daya pemikiran
bagi memastikan segala yang dirancangkan akan mencapai matlamatnya.
v) Qiyadah dan Qudwah – kepimpinan dan teladan adalah dua elemen yang amat penting dalam
membimbing perubahan dan pencernaan sikap kearah yang lebih baik. Perubahan dalaman
merupakan sesuatu yang sukar dicapai sekiranya tidak lahir dari kesedaran atas kebaikan
seseorang sebagai teladan yang baik.
Secara ringkasnya, muhasabah al-nafs adalah pengawasan dalaman individu yang berpaksikan daripada
hati dan perasaan manusia yang tunduk dan patuh kepada Allah. Pengawasan dalam konteks ini sukar
untuk dibuktikan melainkan dengan lahirnya perbuatan yang jujur dan luhur berpandukan garisan agama.
Berbeza dengan pengawasan luaran yang melibatkan komponen kerajaan (Raqabat al-Sultah) dan
masyarakat (Raqabat al-Mujtama‘), pengawasan dalam konteks ini dilihat lebih bersifat praktikal dalam
memperkukuhkan operasi pengurusan dan mengelakkan kecuaian dan penyelewengan yang dilakukan
manusia.
3.2 Pengawasan Masyarakat (Raqabat al-Mujtama‘ atau Community Control)
Islam lahir dengan tujuan menguruskan kehidupan manusia dan masyarakat. Suatu perkara yang
jarang ditimbulkan khususnya dalam hal-ehwal pengurusan ialah keterlibatan masyarakat dalam
pengawasan pengurusan (Raqabat al-Mujtama‘). Pengurusan tidak akan wujud tanpa masyarakat atau
dengan kata lain, organisasi adalah proses menguruskan masyarakat. Oleh yang demikian, masyarakat
juga perlu berperanan dalam memastikan perjalanan organisasi mencapai matlamat yang telah ditetapkan.
Masyarakat akan dapat berperanan dengan baik bagi memastikan kecemerlangan organisasi sekiranya;
a) Pihak pengurusan terbuka dengan kritikan yang membina. Kritikan yang dimaksudkan ialah
dalam membina kecemerlangan organisasi, menghapuskan penyelewengan dan memastikan
pencapian matlamat organisasi adalah sebagaimana yang digariskan.
b) Kecemerlangan pengurusan adalah untuk masyarakat. Menyedari hakikat ini, pihak pengurusan
haruslah berusaha kearah merealisasikan pengurusan dan masyarakat.
c) Pengurusan adalah sebahagian kehidupan bermasyarakat. Kelompok manusia yang menyertai
pengurusan adalah lahir dari masyarakat dan berbudaya dengan budaya masyarakat setempat.
Oleh yang demikian, keunggulan masyarakat adalah keunggulan pengurusan dan begitulah
sebaliknya.
Kelemahan manusia ialah apabila ia gagal melihat kelemahan dan kekuatan dirinya sendiri dan
perkara ini hanya akan dapat dikenalpasti dan dinilai oleh orang lain. Keadaan ini tidak bermaksud
bahawa seseorang itu tidak mengetahui dan menyedari segala kemungkaran dan kebaikan yang dilakukan,
namun kehadiran pihak kedua dan ketiga dalam konteks ini akan lebih berkesan.
3.3 Pengawasan oleh Kerajaan (Raqabat al-Sultat al-Rasmiyyah atau Governmental Control)
Proses praktikal seterusnya dalam mengawal organisasi dan pengurusan ialah kawalan dari pihak
kerajaan secara rasmi (Raqabat al-Sultat al-Rasmiyyah). Pengawasan dalam bentuk ini akan dikendalikan
oleh pihak kerajaan atau yang berkuasa dalam konteks struktur yang lebih sistematik dan berkesan.
Perkara ini perlu bagi memastikan setiap dasar yang dikemukakan akan dapat dilaksanakan dan mengikut
garis panduan yang telah ditetapkan. Di Malaysia, berbagai-bagai agensi kerajaan dan akta telah ditubuhkan
dan diperkenalkan seperti Badan Pencegah Rasuah (BPR), Biro Pengaduan Awam (BPA) dan pelbagai
Unit Penguatkuasaan bertujuan membenteras segala penyelewengan dan kemungkaran yang dilakukan
dalam kerajaan dan masyarakat. Di samping itu, pelbagai kod etika juga diperkenalkan sebagai asas
bimbingan dan penguatkuasaan ke arah pembentukan budaya kerja yang baik.
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Dalam konteks pengurusan Islam, Institusi al-Hisbah adalah di antara badan yang terulung yang
diperkenalkan sejak zaman Rasulullah tetapi ianya telah diketepikan begitu sahaja dalam konteks
pengurusan moden. Berasaskan kepada prinsip asas dan falsafahnya yang telah dikemukakan sebelum
ini, Institusi al-Hisbah akan cuba diperkenalkan dari rasional perlaksanaannya dan bagaimana ianya
dapat berfungsi dalam konteks pengurusan moden hari ini.
4. Peranan al-Hisbah dalam Pengurusan
Institusi al-Hisbah lahir atas dasar menyeru kepada kebaikan dan mencegah keburukan dan sekiranya
dianalisa peranannya, ia adalah bersifat fleksibel dan menyeluruh berasaskan keperluan sesebuah
organisasi dan negara. Dalam konteks kajian ini, fungsi al-Hisbah akan dibincangkan secara lebih
mengkhusus kepada pengurusan dan pentadbiran. Berasaskan kepada kajian yang dikemukakan, diharap
akan dapat membantu untuk merangka, membina semula dan menyusun model al-Hisbah yang yang
lebih dinamik berasaskan perkembangan pengurusan semasa.
Pengurusan adalah suatu kerangka yang menyeluruh dan mencakupi semua aspek kehidupan manusia
dan pembangunan moden. Bagi memastikan perjalanan pengurusan beroperasi dengan baik, al-Hisbah
akan memainkan peranan yang besar berasaskan beberapa peranan yang dapat digariskan di bawah;
i) Setiap organisasi dan jabatan akan mempunyai satu set atau kerangka kerja dan peraturan yang
perlu dipatuhi oleh setiap pekerja dalam perkhidmatan samada di sektor awam maupun swasta.
Menguatkuasakan peraturan dan kod etika adalah tugas besar Muhtasib bagi memastikan setiap
apa yang digariskan oleh organisasi akan mencapai matlamat yang di tetapkan. Peranan Muhtasib
adalah mengenalpasti dan menyiasat dan memastikan segala peraturan dipatuhi demi kebaikan
organisasi. Bukan sekadar itu sahaja, menurut al-Faruqiy, Muhtasib diberikan peranan yang lebih
meluas sehingga berkuasa menyemak dan memeriksa rekod rekod pengurusan dan mengawasi
perbelanjaan negara. Kesemua ini adalah dalam rangka memastikan wujudnya ketelusan dalam
kerajaan dalam menyediakan kemudahan dan perkhidmatan kepada masyarakat.
ii) Muhtasib juga berperanan dalam memastikan keberkesanan kakitangan dalam pengurusan. Sikap
pemalas dan tidak bertanggungjawab adalah kesalahan besar dalam organisasi dan menjadi
kewajipan Muhtasib memperbetulkan keadaan dan mengambil tindakan yang sewajarnya. Keadan
ini adalah bagi memastikan setiap penjawat awam dan swasta akan sentiasa mematuhi disiplin
kerja dan bertanggungjawab terhadap apa yang diamanahkan.
iii) Kecemerlangan dan kemerosotan dan sesebuah organisasi adalah bergantung kepada keupayaan
tenaga dan sumber manusia yang dimiliki. Sekiranya kakitangan tidak berdisiplin dan
mempamirkan kelakuan yang tidak bertanggungjawab hanya akan melemahkan sesebuah
organisasi. Keadaan ini amat dipandang berat oleh organisasi, maka Muhtasib akan berperanan
dalam mengawalselia kelakuan dan tatatertib kakitangan demi mewujudkan persekitaran kerja
yang cemerlang dan kondusif.
Organisasi dan masyarakat adalah sesuatu yang tidak dapat dipisahkan dan keduanya adalah saling
berkaitan. Kemungkaran yang berlaku dalam masyarakat kadang-kadang akan terbawa ke dalam
organisasi. Sekiranya keadaan ini berlaku, adalah menjadi tanggungjawab Muhtasib menyiasat dan
mengenalpasti kemungkaran tersebut seterusnya mengambil tindakan yang sewajarnya bagi menjamin
kesejahteraan dalam organisasi. Tugas besar Hisbah ialah menyediakan laporan kepada Kerajaan
khususnya berkaitan dengan bidang yang telah ditetapkan. Sebagai sebuah badan penyiasat, adalah
menjadi tanggungjawabnya mengemukakan laporan berkala terhadap perkara berkaitan perjalanan
pengurusan sesebuah organisasi sesuai dengan peranannya sebagai badan bebas dalam menjalankan
tugasnya. Kerjasama antara badan Hisbah dan dengan pihak kerajaan dalam semua aspek adalah suatu
yang diperlukan bagi menjamin wujudnya kesungguhan dalam pencapaian matlamat organisasi. Di samping
mengawai perjalanan dan operasi organisasi berada di atas landasan yang betul, Muhtasib juga berperanan
menjadi hak dan kebajikan pekerja sesuai dengan sifat kemanusiaan yang dimiliki. Mengelakkan
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penindasan dan eksploitasi sumber tenaga adalah suatu yang perlu diberikan keutamaan. Tujuannya
adalah untuk menjaga kepentingan kedua belah pihak antara majikan dan pekerja dalam mencapai
matlamat sesebuah organisasi. Muhtasib adalah orang yang paling berhak dan sesuai menjadi orang tengah
antara majikan dan pekerja.
Sekiranya dilihat kepada beberapa penekanan peranan yang dikemukakan, maka tugas Muhtasib
adalah bagi memastikan tidak berlakunya penyelewengan dalam tugas dalam apa jua bidang.
Tanggungjawab ini hanya dilihat dalam konteks pengurusan dan pentadbiran, namun peranan Hisbah
tidak hanya sekadar itu bahkan ia juga meliputi pelbagai bidang kerjaya manusia sesuai dengan fitrah
kejadian manusia.
Secara keseluruhannya, peranan yang dimainkan oleh Muhtasib adalah meluas dan tertakluk kepada
bidang kuasa yang diberikan oleh pihak kerajaan. Selamamana tanggungjawab tersebut membawa kepada
kebaikan dan mencegah kemungkaran maka ia adalah dalam bidang kuasa Muhtasib secara khususnya
dan Hisbah amnya.
Kesimpulan
`Islam telah menyediakan khazanah yang amat berharga dalam bidang pengurusan dan pentadbiran.
Hanya berasaskan kepada satu frasa ringkas ayat al-Quran, “al-amr bi al-ma‘ruf wa al-nahy ‘an al-munkar”
telah terjelma satu sistem pengurusan yang lengkap dan sepadu. Hasilnya, ia merupakan kewajipan
yang perlu dilaksanakan bagi  menjamin kecemerlangan dalam apa jua bidang pengurusan moden. Perkara
ini telahpun dibuktikan dalam sejarah bermula dari zaman Rasulullah sendiri sehinggalah kepada Khulafa
al-Rashidin, dan Kerajaan Bani ‘Abbasiah. Sistem kawalan Hisbah telah diperkemaskan semasa Kerajaan
‘Abbasiah dan berfungsi sehinggalah kepada kerajaan Fatimiyyah dan ‘Uthmaniyyah. Walaupun, setelah
berlakunya proses reformasi dan revolusi mental di Eropah, keadaan telah berubah apabila pengaruh
pengurusan konvensional dan sekular telah bertapak kukuh dan akhirnya telah meminggirkan sistem
pengurusan yang diperkenalkan Islam.
Kepentingan sistem Islam adalah tertakluk kepada falsafah ajaran agama itu sendiri yang berasaskan
pedoman wahyu untuk kebaikan sejagat. Perlaksanaannya adalah dianggap satu kewajipan kerana ianaya
adalah dorongan untuk kebaikan manusia. Keupayaan sistem telah dibuktikan dalam sejarah maka
terpulanglah kepada golongan pemikir dan cendiakawan Islam untuk memperkemaskan dan menyesuaikan
sistem ini dengan perdedaran zaman tanpa mengubah falsafah dan matlamat asalnya. Apa yang diharapkan,
bahagian ini telah menawarkan satu set permulaan kepada pembentukan budaya pengurusan Islam dan
kajian yang terperinci seterusnya mengenai perkara ini adalah diperlukan bagi memastikan kembalinya
sinar kegemilangan Islam sebagai idea asas kepada order baru dunia pengurusan moden.
Berasaskan kepada perbincangan yang dikemukakan, ternyata bahawa peranan mengawas tidaklah
terletak kepada majikan dalam sesuatu organisasi semata, bahkan diperluaskan kepada masyarakat yang
juga memantau setiap geraklaku dan sebagainya. Islam melihat sesuatu yang lebih jauh daripada itu,
iaitu sikap dan sifat diri sendiri yang dikawal oleh hati dan perasaan manusia itu sendiri, kerana kawalan
dalaman (internal control) akan lebih bermakna kerana ia lahir dari kesedaran dan keinsafan terhadap
sesuatu perkara. Tegasnya Al-Hisbah adalah sebuah institusi pengurusan yang unik dari segi fungsi dan
tugasnya, sekaligus pelengkap kepada pembentukan budaya pengurusan menyeluruh.
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1. PENDAHULUAN
Politik tidak hanya berbicara tentang cara untuk memperoleh memperoleh dan mempertahankankekuasaan, tetapi ketika kita berbicara tentang politik berarti kita juga sedang berbicara tentangnegara, kebijakan publik, pembuatan keputusan serta alokasi nilai-nilai (Budiarjo, 2008: 17). Tulisan
ini akan berfokus pada kebijakan publik Pemerintah Republik Indonesia tentang pelayanan kesehatan.
Sebagaimana kita ketahui bahwa kesehatan adalah salah modal utama yang harus dipunyai oleh tiap individu
dalam suatu bangsa agar dia mampu memberikan sumbangsihnya bagi Negara dan bangsanya. Sebagai
Negara yang menganut prinsip keadilan social maka Indonesia harus mampu memberikan pelayanan
kesehatan kepada setiap warga negaranya dengan cara yang semudah-mudahnya dan sesingkat-singkatnya.
Menurut Prof. Dr. Laksono Trisnantoro, MSc, Phd, Direktur Pusat Manajemen Pelayanan Kesehatan
(PMPK) FK-Universitas Gajah Mada, Yogyakarta dalam peluncuran situs www.kebijakankesehatan
indonesia.net di Jakarta, Senin (26/4) menyatakan bahwa sebuah kebijakan publik, termasuk kebijakan
kesehatan, idealnya dihasilkan lewat proses yang melibatkan berbagai pihak yang berkepentingan dan
dilakukan berdasarkan kajian bukti ilmiah. Namun di Indonesia banyak kebijakan publik yang tidak
transparan dan belum menggunakan penelitian yang berstandar baku. Beragam kebijakan menurutnya
tidak jelas misalnya kebijakan pembiayaan yang berganti-ganti dan tanpa ada studi yang bersifat pilot
project. Terkesan kalau banyak perubahan kebijakan yang didasarkan pada negosiasi,” paparnya. Laksono
mencontohkan, Presiden Barack Obama dalam membuat RUU Kesehatan melibatkan para ahli dan
peneliti dari Universitas Harvard. “Bukti ilmiah sangat penting dalam membuat keputusan,” imbuhnya.
Demikian juga dengan pemerintah Thailand, yang melibatkan para akademisi, dokter, dan ekonom
dalam membuat sistem jaminan kesehatan yang disebut dengan 30 bath. “Proses penelitiannya pun
panjang, sejak tahun 1989 lewat Ayudhaya Project. Jadi hasilnya bukanlah keputusan sesaat. Bandingkan
dengan Askeskin dengan cepat yang berubah menjadi Jamkesmas,” katanya (diunduh 5 September 2015).
KEBIJAKAN PELAYANAN KESEHATAN
(“Wajah” Layanan Kesehatan Indonesia)
Oleh:




Sebuah kebijakan publik adalah “wajah” sebuah Negara. Karena kebijakan publik merupakan salah satu komponen
penting Negara. Layanan kesehatan merupakan hal sangat mendasar yang harus dipenuhi oleh sebuah Negara. Indonesia
menuangkan bentuk layanan kesehatannya ke dalam Undang-Undang Republik Indonesia Nomor 40 Tahun 2004
dan Undang Undang Republik Indonesia no 24 Tahun 2011. Namun kebijakan ini masih butuh peninjauan di sana
sini. Beberapa permasalahan dikemukakan pada tulisan ini, juga perbandingan dengan beberapa Negara tetangga.
Sebuah kebijakan hendaknya menunjukkan keberpihakannya kepada rakyat dan tetap menjunjung tinggi hak rakyat
untuk memperoleh kesejahteraan. Kita hendaknya belajar dari praktek-praktek layanan kesehatan Negara-negara
tetangga yang terlihat betul-betul  pro rakyat dan berorientasi pada sebesar-besar kesejahteraan rakyatnya.
1Dosen Ilmu Politik. Fakultas Ushuluddin, Filsafat & Politik, UIN Alauddin Makassar.
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Jika kita berbicara tentang kebijakan kesehatan, pikiran kita biasanya tertuju pada system jaminan so-
cial nasional yang tertuang dalam Undang-Undang Republik Indonesia Nomor 40 Tahun 2004 tentang
Sistem Jaminan Sosial Nasinal dan Undang Undang Republik Indonesia no 24 Tahun 2011 tentang
Badan Penyelenggara Jaminan Sosial. Kedua kebijakan ini lebih banyak berbicara tentang procedural
penyelenggaraan jaminan kesehatan, iuran, dan bentuk-bentuk serta pengelolaan dana jaminan social.
Namun masalah yang berhubungan dengan kesehatan masyarakat tidak terbatas pada hal-hal tersebut.
Misalnya keterbatasan varian obat yang tersedia di puskesmas, distribusi dokter dan perawat kesehatan,
keterlambatan pencairan dana menyebabkan terlambatnya pelaksanaan kegiatan yang dibiayai dari BOK
(Bantuan Operasional Kesehatan), pembiayaan kesehatan ibu dan anak, dan lain-lain.
Berdasarkan hal-hal di atas maka penulis tertarik untuk membuat tulisan ini. Tulisan ini akan berfokus
pada kebijakan publik Pemerintah Republik Indonesia tentang pelayanan kesehatan, khususnya
menyangkut sumber daya manusia, kesehatan ibu dan anak, kebutuhan obat & perbekalan, dan
pembiayaan kesehatan.
2. KEBIJAKAN PELAYANAN KESEHATAN DI INDONESIA
a) KEBIJAKAN PUBLIK
Seorang ahli menyatakan bahwa kebijakan adalah “apapun yang pemerintah pilih untuk dilakukan
atau tidak dilakukan” (Dye, 1987: 1); “hubungan unit-unit pemerintah dengan lingkungannya” (Eyestone,
1971: 18); atau “tindakan, tujuan, dan pernyataan pemerintah tentang hal-hal tertentu, langkah-langkah
yang mereka ambil untuk mengimplementasikannya, dan penjelasan yang mereka berikan tentang apa
yang terjadi” (Wilson, 2006: 154) dalam Smith & Larimer (2009: 3). Definisi-definisi di atas menunjukkan
memang berfokus pada pemerintah karena kebijakan publik adalah produk pemerintah yang ditujukan
untuk mengatur hajat hidup orang banyak. Namun, definisi-definisi di atas masih terlihat umum, misalnya
Dye yang menyatakan apa yang pemerintah pilih untuk lakukan dan tidak lakukan, tidak jelas apa yang
dimaksud dengan “dilakukan” dan “tidak lakukan”, tidak jelaskan menyangkut hal apa saja, sedangkan
sebuah kebijakan publik tentu mempunyai focus dan prosedurnya masing-masing.
Definisi lainnya lebih tajam. James Anderson mendefinisikan kebijakan sebagai serangkaian tindakan
yang disengaja atau tidak dilakukan oleh actor atau seperangkat actor dalam berhubungan dengan masalah
atau masalah tertentu (1994: 5), Smith & Larimer (2009: 4) menjelaskan bahwa definisi ini meng-
implikasikan seperangkat karakteristik yang berbeda bagi kebijakan publik. Kebijakan tidak acak tapi
disengaja dan berorientasi tujuan; kebijakan publik dibuat oleh otoritas publik; kebijakan publik terdiri
atas pola tindakan yang dilakukan sepanjang waktu; kebijakan publik adalah produk dari tuntutan,
tindakan yang diarahkan pemerintah dalam merespon untuk menekan masalah yang ada; kebijakan
publik dapat positif (tindakan yang dilakukan dengan sengaja) atau negative (keputusan yang disengaja
untuk tidak bertindak apapun).
Intinya adalah tidak ada definisi yang tepat dan universal dari kebijakan publik, tidak pula definisi
semacamnya akan muncul dengan segera. Sebaliknya, ada persetujuan umum bahwa kebijakan publik
meliputi proses pembuatan pilihan dan hasil atau tindakan dari keputusan-keputusan tertentu; yang
membuat kebijakan publik “publik” adalah bahwa pilihan atau tindakan ini didukung oleh kekuatan
untuk memaksa dari Negara; dan pada hal tersebut; kebijakan publik ada respon dari masalah yang ada
(Birkland, 2001) dalam Smith & Larimer (2009: 4)
b) KEBIJAKAN LAYANAN KESEHATAN INDONESIA
Undang-undang no 24 tahun 2011  tentang Badan Penyelenggara Jaminan Sosial menyatakan bahwa
dalam pembukaan Undang-Undang Dasar Negara Republik Indonesia Tahun 1945 diamanatkan bahwa
tujuan negara adalah untuk meningkatkan kesejahteraan rakyat. Dalam Perubahan Keempat Undang-
Undang Dasar Negara Republik Indonesia Tahun 1945, tujuan tersebut semakin dipertegas yaitu dengan
mengembangkan sistem jaminan sosial bagi kesejahteraan seluruh rakyat.
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Sistem jaminan sosial nasional merupakan program negara yang bertujuan memberikan kepastian
perlindungan dan kesejahteraan sosial bagi seluruh rakyat sebagaimana diamanatkan dalam Pasal 28H
ayat (1), ayat (2), dan ayat (3) dan Pasal 34 ayat (1) dan ayat (2) Undang-Undang Dasar Negara Republik
Indonesia Tahun 1945. Selain itu, dalam Ketetapan Majelis Permusyawaratan Rakyat Nomor X/MPR/
2001, Presiden ditugaskan untuk membentuk sistem jaminan sosial nasional dalam rangka memberikan
perlindungan sosial bagi masyarakat yang lebih menyeluruh dan terpadu.
BPJS Kesehatan sebagaimana dimaksud dalam Pasal 5 ayat (2) huruf  a menyelenggarakan program
jaminan kesehatan. BPJS bertujuan untuk mewujudkan terselenggaranya pemberian jaminan terpenuhinya
kebutuhan dasar hidup yang layak bagi setiap Peserta dan/atau anggota keluarganya.







g. Kepesertaan bersifat wajib;
3. HASIL DAN PEMBAHASAN
Pada poin ini akan dibahas tentang beberapa permasalahan layanan kesehatan menyangkut
sumberdaya manusia, kesehatan ibu dan anak, keperluan obat dan perbekalan, serta pembiayaan
kesehatan, serta pembahan penulis menyangkut hal-hal tersebut..
a) Sumberdaya Manusia
Bahar dkk (2012) menyatakan bahwa untuk mempercepat pencapaian sasaran-sasaran pembangunan
kesehatan di Indonesia, Kementerian Kesehatan telah melakukan terobosan melalui berbagai upaya yang
dilaksanakan secara berkesinambungan, diantaranya adalah Bantuan Operasional Kesehatan (BOK),
Jamkesmas dan Jampersal sesuai dengan Standar Pelayanan Minimal (SPM) Bidang Kesehatan dengan fokus
pencapaian Millennium Development Goals (MDGs) pada tahun 2015. Peran, tugas dan fungsi Tim Pengelola
dan Tim Provinsi/Kabupaten/Kota tahun 2009 dirasakan masih belum dapat berjalan secara optimal.
Perhatian yang berbeda menyangkut jumlah tenaga medis yang kurang dan distribusi yang belum
merata merupakan isu-isu paling relevan dalam human resource planning dan suplai tenaga yang berdampak
pada indikator pelayanan kesehatan yang menurun akibat kekurangan tenaga terampil dan berpengalaman
pada saat permintaan pelayanan terus meningkat. Sehingga perlu dilakukan kajian sebagai dasar
menetapkan kebijakan di Kabupaten Gunung Kidul (Azis dkk, 2012).
Sementara itu penelitian lain memfokuskan diri pada kondisi geografis kepulauan, yang tidak diimbangi
dengan pembangunan di bidang kesehatan berdampak terhadap jumlah dan ketersediaan bidan desa di
Kabupaten Natuna. Rasio bidan desa dibandingkan jumlah desa belum memenuhi standar Departemen
Kesehatan. Masih terdapat sekitar 13 desa dari 51 desa yang belum terdapat tenaga bidan membutuhkan
tenaga bidan karena letaknya di pulau-pulau terpisahbdari ibu kota kecamatan, sehingga mempengaruhi
akses masyarakat untuk mendapatkan pelayanan kesehatan. Salah satu upaya yang dilakukan pemerintah
daerah adalah menarik minat tenaga bidan melalui berbagai strategi dan kebijakan di berbagai bidang,
diantaranya pembiayaan, pemberian insentif, regulasi, organisasi dan perilaku stakeholder. (Syafari dkk, 2013).
Lain pula Laksono dkk (2012) menyoroti rasio dokter di Kabupaten Blitar adalah masih jauh di
bawah rasio normatif  (1:2,500). Dari jumlah dokter yang bekerja di lembaga kesehatan, terlihat jelas
bahwa tidak hanya rasio saat ini (1:12,125) tetapi distribusi di setiap kecamatan juga tidak merata.
Demikian masalah-masalah yang menyangkut sumberdaya manusia.
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b) Kesehatan Ibu dan Anak
Dodo dkk (2012) menyatakan bahwa derajat kesehatan ibu dan anak (KIA) masih merupakan masalah
utama pembangunan kesehatan di Indonesia. Salah satu faktor yang menjadi kendala dalam penyelesaian
masalah ini adalah keterbatasan biaya kesehatan. Dalam konteks ini, aspek perencanaan dan pemanfaatan
biaya menjadi sangat penting untuk diperbaiki agar dapat menghasilkan dampak yang besar bagi
peningkatan derajat .kesehatan ibu dan anak. Oleh karena itu, diperlukan informasi yang mendalam
tentang situasi pembiayaan KIA di daerah sebagai input dalam pengembangan kegiatan yang efisien
dalam meningkatkan status kesehatan ibu dan anak.
Sorotan pada Kesehatan Ibu dan Anak juga dikemukakan oleh Erpan (2012) yang mengungkapkan
bahwa pembiayaan Kesehatan bersumber pemerintah sangat membantu jalannya sistem kesehatan pada
era desentralisasi. Dana Alokasi Umum dan Anggaran Pendapatan dan Belanja Daerah (APBN) ternyata
tidak cukup untuk membiayai pelayanan kesehatan. Berbagai upaya dilakukan pemerintah dalam
membiayai pelayanan kesehatan seperti Jamkesmas, Jampersal serta Bantuan Operasional Kesehatan
(BOK). Hal ini dilakukan untuk mencapai MDGs 2015. Adanya koordinasi sejak perencanaan dan
pelaksanaan serta komitmen stakeholder dapat mempengaruhi proses pelayanan Kesehatan Ibu dan Anak
(KIA). Koordinasi mutlak diperlukan untuk menjalankan kebijakan program dan mencegah tumpang
tindih pembiayaan sehingga tujuan program dapat tercapai.
Rendahnya anggaran program KIA dan program yang telah dilaksanakan tidak efektif  dilihat dari
angka kematian ibu dan anak yang masih tinggi menjadi perhatian Yusman dkk (2012). Penerapan
strategi MPS yang diarahkan untuk pelayanan kegawatdaruratan hanya terfokus pada peningkatan akses
dan cakupan pelayanan, sedangkan peningkatan partisipasi keluarga dan masyarakat, pemanfaatan
kerjasama, dan manajemen support tidak dilaksanakan dengan konsisten. Tidak ada penetapan prioritas
untuk kegiatan program KIA dan penyusunan anggaran hanya mengacu pada anggaran tahun sebelumnya
tidak berdasarkan data atau penguatan dari program. Lemahnya komitmen dan advokasi pengambil
keputusan yang berdampak pada anggaran program KIA rendah.
c) Kebutuhan Obat & Perbekalan
Salah satu masalah yang dikemukakan oleh Nursyandi dkk (2012) adalah efektivitas pengobatan di
fasilitas kesehatan pemerintah sangat ditentukan oleh ketersediaan obat. Disamping obat esensial, dokter
dan masyarakat dapat memilih obat-obat yang dipandang lebih cocok untuk kebutuhan medik. Kekakuan
birokrasi perencanaan dan keterbatasan dana pemerintah membuat penyediaan obat di puskesmas menjadi
minimalis dari sisi jumlah dan variasi obat. Kekakuan seperti itu mendorong praktik peresepan minimalis
yang diragukan manfaat terapetiknya.
Jaminan persalinan diberlakukan mulai April tahun 2011 dan bertujuan meningkatkan akses ibu
bersalin terhadap pertolongan persalinan oleh tenaga kesehatan di fasilitas kesehatan dengan memberikan
jaminan pembiayaannya. Cakupan persalinan oleh tenaga kesehatan di Kabupaten Bone tahun 2011
yaitu 76,67%. Persalinan oleh tenaga kesehatan hanya 60% dilakukan oleh fasilitas kesehatan dan
Puskesmas Salomekko mempunyai angka terendah yaitu 25%. Semua informan bidan di desa belum
melaksanakan pelayanan persalinan dengan baik karena sebagian besar petugas belum mengikuti pelatihan
APN, belum adanya Standar Operational Prosedur (SOP), empat gedung Pos Kesehatan Desa di empat
desa tidak memadai (luasnya, tidak ada air maupun listrik dan jauh dari pemukiman), empat desa lainnya
belum memiliki Poskesdes, peralatan persalinan juga belum lengkap. Proses perencanaan, pelaksanaan,
monitoring dan pengawasan Jampersal juga belum terlaksana dengan baik. Tahun 2011 dan 2012 (Januari
sampai April) semua persalinan oleh tenaga kesehatan di wilayah Puskesmas Salomekko dibiayai dana
Jampersal walaupun persalinan dilakukan di non fasilitas kesehatan (Amdadi dkk, 2012).
d) Pembiayaan Kesehatan
Rendahnya anggaran di sektor kesehatan khususnya promotif  dan preventif  menyebabkan pem-
bangunan di bidang kesehatan mengalami banyak kendala di berbagai bidang. Program BOK merupakan
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salah satu terobosan yang dilakukan oleh Kementerian Kesehatan untuk membantu pendanaan di bidang
kesehatan. Memasuki tahun kedua mekanisme BOK mengalami perubahan, yang semula dikucurkan
melalui mekanisme Bantuan Sosial, di tahun 2011 diganti melalui Tugas Pembantuan. Perubahan ini
tentu saja diikuti dengan pelimpahan wewenang dan tanggung jawab dari Menteri Kesehatan kepada
kepala daerah kabupaten/kota dalam hal ini dinas kesehatan. Sehingga peran dinas kesehatan menjadi
tolok ukur utama dalam keberhasilan program BOK ini (Mulyawan, 2012).
Rohadanti dkk (2012) menyoroti bahwa masyarakat mengetahui bahwa jaminan yang diberikan
Jamkesda bersifat bantuan atau tidak gratis, hal ini memberi kesadaran masyarakat bahwa ada sebagian
biaya yang harus ditanggung oleh keluarga, namun besaran biaya yang ditanggung dan dilayani oleh
Jamkesda kurang dimengerti oleh sebagian masyarakat. Biaya yang harus dikeluarkan dari kantong sendiri
untuk pelayanan kesehatan belum proporsional dengan kemampuan ekonomi tambahan yang mahal
khususnya untuk obat-obatan juga diungkapkan oleh sebagian masyarakat di Kabupaten Ngada.
Hambatan dan kesulitan yang masih dialami masyarakat diantaranya alurnya berbelit-belit, rumah sakit
tidak memberikan kelengkapan syarat klaim dan prosedur tidak objekti.
Salah satu permasalahan penting dalam pembangunan kesehatan nasional adalah terbatasnya
aksesibilitas terhadap pelayanan kesehatan. Permasalahan ini juga terjadi di Kabupaten Lingga, Provinsi
Kepulauan Riau. Hal ini disebabkan oleh berbagai hal, antara lain letak geografis, biaya, jumlah tenaga
kesehatan dan kondisi fasilitas pelayanan kesehatan, seperti puskesmas dan jaringannya, yang belum
sepenuhnya dapat dijangkau oleh masyarakat. Beberapa upaya telah dilakukan, misalnya dengan mening-
katkan status puskesmas pembantu menjadi puskesmas, puskesmas menjadi puskesmas perawatan,
menempatkan tenaga kesehatan baik medis maupun paramedis, meningkatkan anggaran pembiayaan
kesehatan dan membuat kebijakan yang mendukung. Namun dalam implementasinya belum dilaksanakan
dengan maksimal (Luti, 2012).
Pembiayaan kesehatan juga menyangkut penyelenggaraan kegiatan puskesmas keliling yang selama
ini dilakukan dinilai belum mampu meningkatkan jangkauan dan pemerataan pelayanan kesehatan dasar
bagi penduduk yang tinggal di daerah terpencil. Biaya kegiatan puskesmas keliling dinilai cukup besar,
membutuhkan tenaga yang banyak dan waktu pelayanan sangat terbatas. Terbatasnya dana operasional
puskesmas keliling menyebabkan frekuensi kegiatan puskesmas keliling relatif  jarang. Konsekuensi
selanjutnya adalah kegiatan surveilans dan pelaksanaan program prioritas terkendala (Rahmatullah, 2013).
Pani dkk (2012) menyatakan bahwa kebijakan Bantuan Operasional Kesehatan (BOK) diberikan oleh
pemerintah berdasarkan pertimbangan bahwa biaya operasional dari pemerintah daerah relatif kecil dan
banyak digunakan untuk kegiatan kuratif dan rehabilitative serta kurang menitikberatkan pada upaya
promotif dan preventif. Distribusi dana BOK ke puskesmas sering mengalami kendala administratif
dan keterlambatan dalam waktu pencairan.
Dari beragam temuan-temuan di atas menunjukkan bahwa sebagian besar lebih memusatkan
perhatian pada sumber daya manusia, misalnya dokter, bidan, kekurangan tenaga terampil dan ber-
pengalaman,  belum optimalnya peran, tugas dan fungsi Tim Pengelola dan Tim Provinsi/Kabupaten/
Kota dirasakan masih belum dapat berjalan secara optimal menyangkut bantuan operasional kesehatan.
Akan halnya menyangkut kesehatan ibu dan anak yakni keterbatasan biaya kesehatan yang menyebabkan
terhambatnya proses pelayanan Kesehatan Ibu dan Anak (KIA) yang berakibat pada angka kematian
ibu dan anak yang masih tinggi. Menyangkut penyediaan obat dan perbekalan menyorot kekakuan
birokrasi perencanaan dan keterbatasan dana pemerintah membuat penyediaan obat di puskesmas menjadi
minimalis dari sisi jumlah dan variasi obat, juga belum optimalnya pelayanan bidan dan petugas kesehatan
lainnya karena pada beberapa tempat belum ada Standar Operational Prosedur (SOP) menyangkut hal
tersebut. Adapun permasalahan yang menyangkut pembiayaan kesehatan menyoroti bahwa besaran
biaya yang ditanggung dan dilayani oleh Jamkesda kurang dimengerti oleh sebagian masyarakat. Biaya
yang harus dikeluarkan dari kantong sendiri untuk pelayanan kesehatan belum proporsional dengan
kemampuan ekonomi tambahan yang mahal khususnya untuk obat-obatan juga diungkapkan oleh
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sebagian masyarakat. Masalah lainnya yakni  terbatasnya aksesibilitas terhadap pelayanan kesehatan.
Hal ini disebabkan oleh berbagai hal, antara lain letak geografis, biaya, jumlah tenaga kesehatan dan
kondisi fasilitas pelayanan kesehatan, seperti puskesmas dan jaringannya, yang belum sepenuhnya dapat
dijangkau oleh masyarakat
Dari berbagai permasalahan di atas, menunjukkan bahwa masalah layanan kesehatan tidak hanya
menyangkut “uang jaminan kesehatan” tapi lebih kepada bagaimana pelayanan itu lebih “membumi”
kepada rakyat. Hal ini sejalan dengan tujuan jaminan sosial nasional merupakan program negara yang
bertujuan memberikan kepastian perlindungan dan kesejahteraan sosial bagi seluruh rakyat.
Riant Nugroho (2012) menyatakan bahwa tantangan terbesar bagi setiap negara berkembang terutama
yang masih “lemah”, adalah bagaimana membangun kebijakan publik yang kuat dan mewakili kepentingan
nasional – bukan kepentingan asing ataupun para kompredornya. Pemahaman, pengertian, dan penguasaan
kebijakan publik menjadi syarat utamanya. Tepatnya, memahami, mengerti, dan menguasai kebijakan
publik yang relevan dengan konteks kekinian dan masa depan. Pemahaman tentang kebijakan publik,
menurut Riant, biasanya terjebak dalam ketersempitan pemahaman dan kemerosotan kebijakan publik
dari sebuah fakta strategis menjadi fakta teknis dari urutan kerja: perumusan, pelaksanaan,, evaluasi.
Kering dan diremehkan.
Kebijakan publik sebenarnya adalah “wajah” sebuah Negara, karena menurut Nugroho (2012)
kebijakan publik adalah salah satu komponen Negara yang menunjukkan bagaimana sebuah Negara
mengelola “dirinya” dan menjadikannya lebih bernilai, yang berarti sebuah kebijakan publik harus
mencerminkan “value creation” yang ingin dibentuk oleh Negara tersebut.
Kebijakan layanan kesehatan Indonesia tercermin dalam Undang – undang no 24 tahun 2011  tentang
Badan Penyelenggara Jaminan Sosial, yang menyebutkan bahwa penyelenggara jaminan social adalah
BPJS. BPJS menyelenggarakan sistem jaminan sosial nasional berdasarkan prinsip: kegotongroyongan;
nirlaba; keterbukaan; kehati-hatian; akuntabilitas; portabilitas; kepesertaan bersifat wajib.
Penulis akan menggambarkan “wajah” kebijakan layanan kesehatan Indonesia dengan memban-
dingkannya dengan layanan kesehatan beberapa Negara tetangganya. Ketika kita berada di sebuah rumah
sakit, biasanya yang pertama-tama menjadi perhatian kita adalah keadaan fisik rumah sakit tersebut,
kebersihan terutama, lalu pelayanan staf  informasi. Dokter dan para perawat menjadi focus perhatian
berikutnya, namun yang sering kita dapati adalah dokter-dokter yang hanya mengikuti “prosedur” yang
kadang tidak sepenuh hati mendengarkan apa yang menjadi keluhan pasien, dokter-dokter yang “melihat”
penyakit yang diderita, tidak berusaha menggali lebih dalam apa yang bisa menyebabkan penyakit tersebut.
Sebagian dokter tidak berempati kepada pasiennya, keluhan pasien dianggap angin lalu. Bahkan disebagian
rumah sakit, dokter-dokter sulit ditemui, karena sebagian dari mereka ada yang praktek di rumah sakit
lain, atau praktek pribadi sehingga mereka tidak sepenuhnya ada para sebuah rumah sakit.
Bagaimana halnya dengan Malaysia atau Thailand? Untuk layanan kesehatan masyarakatnya,
pemerintah Thailand menerapkan “30 Baht Policy”. Kebijakan 30 baht (setara dengan Rp6.000) ini  sudah
termasuk jasa dokter, biaya laboratorium, rontgen, operasi, atau obat-obatan. Pemerintah menjamin
seluruh penduduk negeri itu mampu memperoleh pelayanan kesehatan yang dibutuhkan. Sistemnya
sederhana. Prinsipnya, semua rakyat harus bisa memperoleh pelayanan di RS sesuai penyakitnya, tidak
peduli miskin atau kaya. Pemerintah membayar RS sebesar 1.204 baht (sekitar Rp240.000) per orang
per tahun sesuai jumlah orang yang mendaftar ke RS itu tanpa memperhatikan jumlah yang sakit. Cara
pembayaran ini disebut kapitasi. Dokter di RS bekerja purnawaktu (tidak boleh berpraktek di berbagai
RS) sehingga setiap saat pasien bisa menemuinya. Inilah sistem kebijakan kesehatan yang sehat menurut
kacamata rakyat (Hutahaean, diunduh 5 September 2015).
Di Malaysia, masih dari Hutahaean, sistemnya sedikit berbeda. Dokter di RS pemerintah juga bekerja
purnawaktu, tidak boleh praktek pribadi, baik di RS yang sama maupun swasta, sehingga dokter selalu
tersedia setiap saat. Namun, berbeda dengan di Thailand, seluruh biaya RS dan gaji dokter dibiayai dari
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anggaran Departemen Kesehatan Malaysia. Dokter mendapat gaji layak, tidak besar, tetapi cukup untuk
memenuhi kebutuhan hidup seorang dokter serta mencicil rumah dan mobil.
Penjelasan di atas masih dari sisi sumberdaya manusianya, jika seorang dokter sudah merasa “aman”
jaminan sosial ekonominya, maka dia tidak berpikir lagi untuk berpraktek di beragam tempat, sehingga
pasien-pasien lebih mudah menemuinya dan mereka dapat mencurahkan perhatian yang lebih banyak
pada mereka.
Akan halnya mengenai besaran dan system pembayaran juga masih merupakan hal yang dianggap mahal
oleh sebagian besar warga masyarakat, bahkan ada yang harus berutang semata untuk membayar premi
jaminan kesehatan mereka, layanan yang diberikan pun berbeda-beda menurut kelasnya, ini juga berlaku bagi
para pegawai negeri. Beberapa penyakit tertentu, memerlukan pembiayaan tambahan, serta tidak semua obat
dapat ditanggung oleh BPJS. Lagi, rumah sakit  yang dapat bekerja sama dengan BPJS memerlukan persyaratan
fisik dan administrative tertentu, yang kadang kala sangat memberatkan pihak rumah sakit.
Di Thailand dikenal dengankebijakan “30 Bath Policy”, dimana rakyat hanya membayar uang senilai
30 bath (Rp. 6000) untuk sekali berobat, tidak peduli seberat apapun penyakit mereka. Bahkan bila dia
harus menginap selama semingggu atau lebih di ICU. (di Indonesia perawatan seperti ini mungkin akan
mencapai 10 juta). Biaya ini sudah termasuk layanan-layanan tambahan yang biasanya di Indonesia
berbayar, yakni jasa dokter, biaya laboratorium, rontgen, operasi, atau obat-obatan (Hutahaean, diunduh
5 September 2015).
Masih dari sumber yang sama menuliskan bahwa Pemerintah Malaysia memberlakukan pembayaran
satu harga untuk rumah-rumah sakit negara. Pasien hanya membayar RM3 perhari (Rp. 6500), untuk
semua pelayanan kesehatan yang diperlukan termasuk, perawatan ICU, operasi, ataupun obat-obatan.
Berbeda dengan Indonesia, dimana tidak semua obat dapat ditanggung oleh BPJS. Rumah-rumah sakit
swasta pun tidak seenaknya menetapkan harga, karena ikatan dokter Malaysia menetapkan standard tarif
maksimum yang tidak membedakan kelas pelayanan. Sebagai bahan perbandingan, biaya operasi jantung
di Malaysia jauh lebih murah daripada di Indonesia, baik di RS pemerintah maupun swasta, karena ada
batas tarif. Biaya operasi jantung di Kuala Lumpur sekitar Rp40 50 juta (rata-rata RM22.000), sedangkan
di RS lain sekitar Rp60 juta. Di Jakarta, untuk bedah jantung harus membayar Rp150 juta. Akan tetapi,
penduduk Malaysia yang perlu operasi jantung di RS di sana hanya membayar RM10 untuk sehari perawatan.
Hal lain yang juga cukup “menggelitik” adalah lemahnya perlindungan terhadap pasien.  Beberapa
kasus-kasus “mal praktik” nampaknya tidak berakhir dengan putusan yang memihak pasien. Bahkan
pernah sampai terjadi pemogokan dokter, karena seorang kolega mereka ditangkap dan ditetapkan sebagai
tersangka malpraktek. Menuntut pihak rumah sakit akan kelalaian mereka juga kadang seperti “senjata
makan tuan”, pihak penuntut biasanya akan dituntut balik dengan pasal “pencemaran nama baik”
Pendek kata kebijakan kesehatan kita masih butuh perbaikan di sana sini. Seperti yang dikemukakan
di atas bahwa sebuah kebijakan publik hendaknya mampu menjawab tantangan kekinian, yang tetap
berpegang pada tujuan sebesar-besar kepentingan dan kesejahteraan rakyat.
4. KESIMPULAN
Kesimpulan yang dapat diambil penulis adalah kebijakan layanan kesehatan hendaknya dibuat dengan
“perenungan” yang matang, melibatkan semua pihak terkait, termasuk masyarakat yang menjadi klien
utamanya. Sebuah kebijakan layanan kesehatan tidak hanya berbicara hal-hal yang menyangkut “uang”
tapi lebih luas dan lebih mendetail daripada itu. Sebuah kebijakan tersebut harus menjadi sebuah harus
memperhitungkan sekecil-kecilnya resiko. Kesejahteraan rakyat harus selalu menjadi kata kuncinya,
sehingga kebijakan yang dihasilkan “lebih membumi” dan pro rakyat. Layanan kesehatan yang merata
bagi semua warga Negara, baik jumlah pembayaran maupun layanannya, tidak peduli seberat apapun
penyakit yang mereka derita. Rakyat adalah asset bangsa yang utama, bukan sumber daya alam, rakyat
yang lebih dari 250 juta jiwa adalah modal utama bangsa Indonesia, yang menggerakkan bangsa ini,
karenanya Negara harus “hadir” ketika mereka membutuhkan layanan kesehatan.[*]
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PENDAHULUAN
Dari semenjak Tanah Melayu2 dijumpai dan dikenali sebagai Semenanjung Emas, Tanah Melayudiduduki oleh orang Melayu,3 diperintah oleh kerajaan Melayu dan raja-raja Melayu, walaupunkebudayaan mereka sentiasa berubah sehingga datangnya British. Dalam perjanjiannya, Brit-
ish telah mengiktiraf raja-raja Melayu sebagai pemilik negeri-negeri Melayu. Penerimaan British ini hanya
kekal sehingga tahun 1945, apabila ia menafikan semua hak bangsa Melayu ke atas Tanah Melayu
dengan konsep kerajaan Malayan Union (MU).
Sepanjang kewujudan Negeri-negeri Melayu, orang Melayu merupakan penduduk peribumi asal di
Semenanjung Tanah Melayu. Kedatangan orang asing ke Semenanjung Tanah Melayu hanyalah sekadar
untuk berdagang dan seterusnya kembali ke negara asal. Walaupun ada berlaku perkahwinan campur
antara imigran dan penduduk peribumi tetapi kewujudan mereka ini tidak mengganggu gugat kedudukan
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Artikel ini ditulis untuk memaparkansejarah imigran Cina di Negeri-negeri Melayu sebelum tahun 1945. Imigran
Cina dibawa masuk ke Negeri-negeri Melayu demi keuntungan ekonomi kapitalis penjajah. Kebanjiran kemasukan
imigran Cina yang bersifat sementara akhirnya berubah menjadi penempatan tetap apabila jumlah imigran semakin
bertambah sehingga mengubah kependudukan masyarakat di Negeri-negeri Melayu. Oleh itu penulisan ini akan
menunjukkan perubahan perangkaan dari jumlah kaum imigran yang hidup sementara kepada golongan imigran
yang menetap di Negeri-negeri Melayu. Kewujudan golongan imigran yang bermastautin inilah yang seterusnya akan
menuntut hak mereka untuk menjadi rakyat di bumi Melayu ini. Kajian ini menggunakan metod kualitatif  yang
menumpukan kepada penganalisaan sumber primer. Kertas kerja ini akan menumpukan perhatian kepada jadual
statistik untuk menceritakan kembali sejarah imigran Cina di seluruh Tanah Melayu.
Keyword: Imigran, Cina, Negeri-negeri Melayu, Kesementaraan, Penempatan, Perangkaan
1Kertas Kerja ini dibentangkan dalam International Seminar On Islamic, Culture & Heritage: Malaysia-Indonesia (ISICH 2015) pada 14-15
September 2015 di State Islamic University Alauddin Makassar, Indonesia.
2Tanah Melayu atau lebih dikenali dengan Semenanjung Tanah Melayu asalnya terbahagi kepada negeri-negeri yang diduduki oleh orang
Melayu. Negeri-negeri ini mempunyai kerajaan dan pemerintahan yang tersendiri. Hanya bermula dari pendudukan British, negeri-negeri
Melayu di Semenanjung Tanah Melayu ini disempadankan dari utara dengan negara Thailand sehingga ke selatan yang bersempadan dengan
negara Singapura dan disatukan dalam satu bentuk pemerintahan persekutuan.
3Dari segi istilah Melayu, sila rujuk penulisan Asmah Hj Omar, 1983, The Malay Peoples of  Malaysia and their Languages, DBP, Kuala
Lumpur 1983, hlm 36-37 dan Nik Safiah Karim, 2002, Konsep istilah “Melayu” dalam Berita Harian, 29 April 2002.
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masyarakat peribumi. Kedatangan dan penjajahan kuasa Portugis dan Belanda 400 tahun lampau juga
tidak mengubah kependudukan Tanah Melayu. Tetapi bermula dengan kedatangan dan penjajahan Brit-
ish, demi mengekploitasi ekonomi Semenanjung Tanah Melayu, kaum imigran dari negara China dan
India dibawa masuk secara besar-besaran sehingga mengubah kependudukan masyarakat di Semenanjung
Tanah Melayu.
SEJARAH AWAL IMIGRAN CINA DI TANAH MELAYU MELALUI MISA MELAYU
Dalam penceritaan Misa Melayu (dalam masyarakat negeri Perak), tentang pembukaan ibu negeri di
Pulau Chempaka Sari oleh Sultan Iskandar Shah yang menggantikan Sultan Muzaffar Shah sebagai Sultan
Perak pada tahun 1756 sehingga tahun 1770, ada memaparkan tentang perbezaan di antara rakyat raja
dengan penduduk luar dari daerah lain serta kewujudan orang Cina. Sewaktu membina kota dan Bandar
Pulau Chempaka Sari itu dengan jelas Raja Chulan telah membezakan mereka dengan rakyat Perak. Katanya:
Maka seberang pulau itu diperbuat pula pekan dan bandar…Maka segala orang isi bandar yang
dahulu itu sekaliannya habis dipindahkan ke situ. Adapun orang-orangnya dari berbagai-bagai jenis
bangsanya daripada Keling, Bugis, Minangkabau. Maka terlalu ramainya di bandar itu; maka segala
orang Cina sama-sama Cina; maka beraturlah rumah berlapis-lapis.4
Menurut Ramlah Adam, bagi orang yang datang dari luar, mereka dianggap sebagai dagang senteri
yang kediamannya kerap kali di muara sungai, dan diletakkan di bawah kawalan syahbandar. Walaupun
mereka tidak mengaku taat setia kepada Raja yang memerintah tetapi mereka tertakluk kepada peraturan
dan adat istiadat negeri tersebut. Pada abad ke-19 pula, mereka diletakkan di bawah ketua masing-
masing; bagi orang Cina dipanggil sebagai kapitan Cina. Mereka kebanyakkannya terdiri daripada kaum
lelaki yang akan kembali ke China semula. Dengan itu penduduk imigran itu bersifat sementara dan
tidak tetap jumlahnya.5 Kesultanan Perak dalam Misa Melayu juga jelas menolak bangsa bangsa luar
seperti India dan Cina untuk dijadikan rakyatnya. Kedua-dua bangsa ini dianggap seperti orang luar
yang mesti akur kepada kebudayaan Perak. Sultan Iskandar menolak sebarang usaha dari mereka untuk
menjadi sebahagian daripada masyarakat tempatan. Pir Muhamad, seorang jurubahasa syarikat Holland
telah cuba menjadi rakyat Sultan Iskandar. Kesetiaannya ditolak oleh Sultan Iskandar yang melihatnya
sebagai ‘seorang Keling’, yang tidak menghormati adat istiadat Raja Melayu.
KEDATANGAN IMIGRAN CINA KE TANAH MELAYU
Perkembangan awal kehadiran imigran6 ke Tanah Melayu ternyata disebabkan perkembangan
ekonomi yang rancak di Tanah Melayu serta masalah berkaitan kesempitan hidup di tempat asal mereka.
Justeru itu Tanah Melayu merupakan negara bagi memperoleh wang untuk meneruskan penghidupan
serta menyara keluarga di negara asal mereka. Dengan itu jelas tentang hakikat kesementaraan (transit
population) imigran di Tanah Melayu. Perangkaan awal tahun 1870-an hingga 1900 menunjukkan tentang
jumlah yang datang ke Tanah Melayu dan kemudiannya kembali ke negara asal mereka.
4Raja Chulan, Misa Melayu, Kuala Lumpur: Penerbitan Pustaka Antara, 1962, hlm67.Misa Melayu merupakan salah satu hikayat yang
dihasilkan oleh kerajaan Melayu Perak. Hikayat ini sangat berbeza daripada hikayat Melayu yang lain. Ini kerana bukan sahaja nama
pengarangnya tercatat dengan jelas tetapi juga kerana peristiwa-peristiwa yang ditulisnya itu tidak bersifat mitos atau legenda; sebaliknya
peristiwa sejarah yang berlaku dengan tepat dan selari dengan dokumen sejarah. Ia telah ditulis pada awal kurun ke-19 (1836) iaitu beberapa
dekad sebelum campur tangan British di Perak.
5Ramlah Adam. 1998. Kemelut Politik Semenanjung Tanah Melayu. Kuala Lumpur: Penerbit Universiti Malaya, hlm 204.
6Imigran ini juga diistilahkan sebagai imigran, pedagang, dan orang asing. Seseorang itu menjadi imigran apabila ia berpindah keluar dari
alam budayanya yang asal, dan diam dalam alam budaya yang baru. Dan dalam hal seperti ini jarak jauh atau dekat tidak menjadi soal.
Misalnya seorang Cina yang menyeberangi sebuah sungai yang memisahkan negeri China dengan Vietnam. Jarak luas sungai itu mungkin
beberapa batu sahaja. Tetapi dia sudah masuk ke alam buadaya lain, iaitu alam budaya Vietnam. Dia menjadi seorang imigran di Vietnam.
Sebaliknya, perpindahan dalam alam budaya yang sama tidak menjadikan seseorang itu imigran, tetapi tetap bumiputera di kawasan itu.
Untuk keterangan lebih lanjut sila rujuk Malik Munip, 1981, hlm 10. Sehubungan itu masyarakat atau kaum-kaum imigran di tanah Melayu
ini merupakan “masyarakat serpihan” dari masyarakat asal yang lengkap yang telah terpelanting ke negeri barunya iaitu Tanah Melayu. Di
Tanah Melayu hanya masyarakat bumiputera sahaja yang mempunyai rangka kemasyarakatan yang lengkap yang boleh dijadikan asas
pembembentukan sebuah negara. Malik Munip, 1981, hlm 14.
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Namun untuk jangka masa seterusnya, setelah berlaku kemasukan golongan wanita di Tanah Melayu,
perkahwinan mula berlaku dan kewujudan keluarga membuka satu ruang baru penempatan sebahagian
golongan ini di Tanah Melayu. Anak-anak mereka dilahirkan di Tanah Melayu dan mereka mula membina
rumah yang membawa seterusnya kawasan penempatan baru golongan imigran. Ini membawa kepada
satu pembentukan masyarakat baru imigran yang anak-anak mereka adalah kelahiran dari Tanah Melayu.
Perangkaan tahun 1947 menunjukkan bahawa jumlah kaum imigran yang bermastautin di Tanah Melayu
adalah semakin ramai, dan golongan imigran yang masuk dan kemudiannya kembali ke negara asal
mereka adalah merupakan kumpulan baru dan jumlah mereka ini adalah sedikit berbanding kumpulan
permastautin tetap. Dengan ini hakikat kesementaraan imigran telah berubah kepada golongan
penempatan imigran. Penulisan di bawah akan menunjukkan perubahan perangkaan dari jumlah kaum
imigran yang hidup sementara kepada golongan imigran yang menetap di Tanah Melayu. Kewujudan
golongan imigran yang bermastautin di Tanah Melayu inilah yang seterusnya akan menuntut hak mereka
untuk menjadi rakyat di bumi Melayu ini.
HAKIKAT KESEMENTARAAN IMIGRAN
Pada awal perkembangan Tanah Melayu sekitar tahun 1870 – 1900, imigran kaum Cina hadir ke
bumi Tanah Melayu dalam jumlah yang ramai dan kemudiannya kembali ke negara China untuk bersama
keluarga mereka yang ditinggalkan. Penulisan-penulisan popular tentang perkara ini telah ditulis oleh
Frank Swettenham7 dan Clifford. Terdapat perangkaan menunjukkan semasa tempoh ini 1881 – 1900
sebanyak 1,681,711 orang-orang Cina memasuki Perak dan Selangor di Port Weld, 8 Teluk Anson9 dan
Klang, dan dalam perangkaan tahun yang sama 1,020,523 orang kembali ke negara China. Dalam
tempoh 20 tahun yang sama, jumlah kaum perempuan Cina yang tiba di Tanah Melayu hanyalah 4.7%
daripada jumlah kaum lelaki Cina dan pada tahun 1900 nisbah jantina kaum Cina di seluruh Negeri-
Negeri Melayu Bersekutu hanyalah 100 wanita: 1000 lelaki.10 Perangkaan ini jelas menunjukkan bahawa
berlakunya pergerakan masuk dan keluar dari kaum imigran dari negara China dan Tanah Melayu.
Laporan British menjelaskan berdasarkan perangkaan ini bahawa, “From all this one may infer that the
constant movement to and from China was indeed a fact. In the 19th Century the majority of  the Chine se were
temporary visitors to Malaya”.11
Laporan Perangkaan 1931 juga menyatakan bahawa kehadiran imigran ini hanyalah sementara,
Para 35: The non Malayan immigrants into Malaya are in the main mere sojourners who come to Malaya to seek
their fortunes with no intention of colonization or permanent settlement.
Para 36: While the Chinese population of  Malaya has increased by over 800,000 in 20 years and is now
1,700,000 the proportion of  those who have been many years in the country is relatively small and the proportion
who were born and expect to end their days here is smaller still. The human turn over is exceedingly rapid and the
average duration of the stay of the individual Chinese in Malaya is for shorter than seems to be commonly
supposed. The same is true of the Indian immigrant and it has been calculated that the average stay of the South
Indian labourer is under 3 years.
Para 186: In dealing with the immigrant population we are dealing a mere changing difference or aggregate balance
the composition of which is constantly changing in a manner of which we know little.
Para 232: the Chinese being almost everyway mainly immigrant.
Para 236: the common belief  that deductions can be made from birth place statistics as to the tendency to permanent
settlement of  Malaya by immigrant peoples, is largerly fallacious.
7Frank Swettenham, British Malaya, 1920, London.
8Port Weld sekarang ini dikenali sebagai Kuala Sepetang di Perak.
9Teluk Anson sekarang ini dikenali sebagai Teluk Intan, Perak.
10PRO - CO 717/182/4, Political developments review of Chinese affairs. “The Settling of the Chinese in Malaya”, dalam Monthly Review of
Chinese Affairs, March 1949.
11Ibid.
Proceeding International Seminar On Islam, Culture, and Heritage140
Para 239: what the figures of  immigration and emigration at Singapore do suggest is the rapid turn over in the
migrant population of  Malaya and the shortness of  the average stay in Malaya of  the individual immigrant….To
a much increased extent they (the Chinese) bring their women folk with them and their children are largerly borns
will be caught in each successive draughtof the census net, but few are caught two times and fewer still three times.
Adult, or children, it is the same story; like Gerilleau’s Ants, they came and they go.12
Penulisan Milne dan Mauzy menjelaskan bahawa dalam kalangan orang Cina, mereka yang mula-
mula datang ke NNS (China Selatan) telah menetap di sini, dan setengah-setengah daripada mereka
berkahwin campur dengan orang Melayu. Orang Cina yang datang kemudian tidak bertujuan untuk
menetap, tujuan mereka seperti juga pedagang British adalah untuk mendapat keuntungan dan balik
semula ke tanah air mereka.13
HAKIKAT PENEMPATAN IMIGRAN CINA DI TANAH MELAYU
Nilai Perangkaan tahun 1931 lengkap dengan tempat kelahiran dan nisbah jantina untuk tahun
1901, 1911, 1921 dan 1931, menunjukkan kecenderungan untuk kaum imigran menetap di Tanah Melayu
ditolak tepi. Perangkaan jumlah ketibaan dan pelepasan kembali kumpulan imigran ke negara mereka
(China) merupakan bukti kepada hakikat kesementaraan imigran. Akan tetapi apabila imigran Cina
mula mempunyai harta sedikit-sedikit mereka telah membawa anak isteri mereka datang ke Tanah Melayu.
Kedatangan anak-isteri orang Cina ini membawa perubahan kepada keadaan imigran Cina. Bilangan
orang laki-laki Cina dan perempuan beransur jadi sama banyak dan dengan hal yang demikian, mereka
mula menetap di Tanah Melayu, dan kalau balik pun sekali-sekala sahaja. Ini juga bermakna imigran
Cina beransur-ansur mula dilahirkan di Tanah Melayu dan dengan itu bilangan imigran Cina semakin
bertambah ramai.14 Milne dan Mauzy juga mengulas,
Lewat tahun 1930-an, apabila pertempuran antara orang Cina dengan Jepun bertambah hebat, kaum
imigran telah menetap di sini dan tidak lagi pulang ke China. Sekatan kerajaan ke atas imigrasi orang
lelaki yang diketatkan sebelum perang mungkin juga menyebabkan jumlah wanita di kalangan orang
Cina bertambah.15
Jika diteliti golongan imigran seterusnya yang tiba di Tanah Melayu merupakan kelompok baru dan
mereka inilah kemudiannya kembali ke negara China selamanya. Dalam satu laporan yang diterbitkan oleh
Setiausaha Perhubungan orang China (Secretary for Chinese Affairs) untuk bulan April 1931, dinyatakan
bahawa dalam bulan Mac 1931, imigran Cina yang tiba dengan sembilan kapal yang berturutan dari negara
China diperiksa dan didapati 19% adalah “sinkhehs” (imigran baru) dan 81% adalah imigran yang telah
menetap di Tanah Melayu sebelum ini dan hanya kembali ke negara China untuk tujuan lawatan sahaja.
Bukti seterusnya untuk menunjukkan bahawa imigran Cina ramai yang telah menetap di negara ini, adalah
berdasarkan Sijil Kemasukan mereka di bawah Akta Ordinan Orang Asing. Daripada 30 Sijil Kemasukan
yang dikeluarkan menunjukkan sebahagian imigran bukanlah imigran baru. Kemudiannya perangkaan
populasi penduduk pada tahun 1947 di bawah ini menunjukkan bahawa imigran Cina datang untuk menetap.
Apabila meneliti populasi imigran pada tahun 1947, perlu diingat bahawa imigrasi penduduk dari negara
China telah dihentikan semenjak 1 Mei 1938, apabila kuota kedatangan orang asing dihadkan kepada 500
lelaki dan wanita sebulan. Dalam bulan Disember 1941, imigrasi imigran dihentikan sepenuhnya sehinggalah
pada bulan September 1945 apabila British mengambil alih semula Tanah Melayu. Ketika ini kemasukan
orang asing dihadkan kepada yang telah memohon dan mereka ini diberikan permit khas kemasukan.16
12PRO - CO 717/182/4 Political developments review of Chinese affairs. “The Settling of the Chinese in Malaya”, dalam Monthly Review of
Chinese Affairs, March 1949.
13Milne, R.S dan Mauzy, D.K. 1982. Politik dan Kerajaan di Malaysia. Terj Abdul Rauf  Mohd Nafis dan Ramlah Muhammad. Kuala
Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka, hlm 22.
14Abdullah Ayub, 1978, hlm 138.
15Milne dan Mauzy, 1982, hlm 22.
16PRO - CO 717/182/4 Political developments review of Chinese affairs. “The Settling of the Chinese in Malaya”, dalam Monthly Review of
Chinese Affairs, March 1949.
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Jadual 1.1 Perangkaan Populasi Imigran Cina pada Tahun 194717
Sumber: PRO - CO 717/182/4 Political developments review of  Chinese affairs.
Berdasarkan laporan perangkaan populasi kumpulan imigran Cina ini, laporan British menyatakan,
That is, the majority are now locally born, the sex ratio is almost normal for a settled race, and the percentage of
the Chinese population who are children under 15 is the same as for the whole population of Malaya. This
corresponds with the definition of  a settled community given in the Social Survey of  Singapore 1947, as one where
the immigrants were marrying, establishing households and increasing naturally and not by new immigration.18
Dalam satu tinjauan (soal-selidik) masyarakat di Singapura tahun(Social Survey of  Singapore) 1947,
menunjukkan 72% imigran Cina yang berada di Singapura tidak pernah melawat negara China, 60%
tidak pernah menghantar wang kepada kaum keluarga mereka di negara China, dan 50% daripada imigran
tidak pernah melaksanakan kedua-dua perkara tersebut. Ini menunjukkan bukti adanya niat di kalangan
majoriti imigran untuk menetap terus di Singapura. Walaupun ada beberapa kes melibatkan keadaan
yang memaksa seperti ketiadaan wang. Tinjauan ini juga menunjukkan 67% imigran Cina mendapat
upah melakukan kerja-kerja tangan, dan 58% imigran Cina kelahiran Tanah Melayu mendapat upah
melakukan kerja-kerja tangan.19
Peperangan di antara negara China dan Jepun yang dimulai dari tahun 1937, menurut rekod British
menunjukkan imigran Cina lebih suka menetap di Tanah Melayu, dan apabila peperangan Jepun merebak
ke Tanah Melayu dari tahun 1941-1945 kebanyakan imigran Cina putus perhubungannya dengan negara
China, dan ini ditambah dengan huru-hara yang berlaku di negeri mereka apabila pihak Komunis berperang
dengan pihak kebangsaan di bawah pimpinan Chiang Kai Shek selepas Jepun menyerah diri.20
Bukti kecenderungan imigran Cina untuk menetap di Tanah Melayu boleh dirujuk berdasarkan
Laporan Populasi seperti berikut:
17Ibid.
18PRO - CO 717/182/4 Political developments review of Chinese affairs. “The Settling of the Chinese in Malaya”, dalam Monthly Review of
Chinese Affairs, March 1949.
19Ibid.
20Ibid.
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(i) Jumlah peratusan imigran Cina daripada keseluruhan populasi (rujuk Jadual 1.2)
(ii) Jumlah peratusan imigran Cina yang dilahirkan di Tanah Melayu (rujuk Jadual 1.3)
(iii) Nisbah jantina: Wanita keturunan Cina berbanding dengan 1000 lelaki keturunan Cina (rujuk
Jadual 1.4)
Jadual 1.2 Jumlah Peratusan imigran Cina daripada Keseluruhan Populasi
Sumber : PRO - CO 717/182/4 Political developments review of  Chinese affairs.
Ketika ini juga populasi penduduk Tanah Melayu semakin bertambah di Perak, Selangor dan Johor
dengan kedatangan imigran dari masyarakat berketurunan Melayu dari Sumatera, Jawa dan Borneo yang
kebanyakannya datang untuk menetap di sini.22
21Dalam laporan British berdasarkan statistik ini, NNMTB ditulis sebagai British Malaya.
22PRO - CO 717/182/4 Political developments review of Chinese affairs.“The Settling of the Chinese in Malaya”, dalam Monthly Review of
Chinese Affairs, March 1949.
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Jadual 1.3 Jumlah Peratusan Imigran Cina yang Dilahirkan di Tanah Melayu
Sumber: PRO - CO 717/182/4 Political developments review of  Chinese affairs.
Awal tahun 1938, satu soal selidik di Sekolah Aliran Cina di NNMB menunjukkan 88% kanak-
kanak lelaki dilahirkan di Tanah Melayu dan 95% kanak-kanak perempuan dilahirkan di Tanah Melayu.24
Jadual 1.4 Nisbah Jantina: Wanita Berketurunan Cina
Berbanding 1000 lelaki Berketurunan Cina
23Dalam laporan British berdasarkan statistic ini, NNMTB ditulis sebagai British Malaya.
24PRO - CO 717/182/4 Political developments review of Chinese affairs.“The Settling of the Chinese in Malaya”, dalam Monthly Review of
Chinese Affairs, March 1949.
25PRO - CO 717/182/4 Political developments review of Chinese affairs.“The Settling of the Chinese in Malaya”, dalam Monthly Review of
Chinese Affairs, March 1949.
Sumber: PRO - CO 717/182/4 Political developments review of Chinese affairs
Berdasarkan statistik ini satu laporan dari pihak British menyatakan,
John Crawfurd in his “History of  the Indian Archipelago” published in 1820 says “But for the peculiar laws of
China, which check the progress of  emigration by interdicting that of  women entirely, we should long ago have seen
the principle portion of the Archipelago colonized by this race.25
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Perkahwinan di negara ini dalam kalangan golongan imigran Cina menunjukkan bahawa seramai
100 orang lelaki berketurunan Cina di Tanah Melayu mempunyai isteri seramai 42 orang di negara China
pada tahun 1921. Tetapi jumlah ini menurun pada tahun 1931, hanya 25 lelaki berketurunan Cina
mempunyai isteri di negara China.26
Ringkasnya, imigran Cina dan anak cucu mereka tidaklah bersifat homogen. Mereka yang datang
lebih awal digelar “Orang Cina Selat” agak mudah diasimilasikan ke dalam masyarakat Melayu, tetapi
orang Cina yang lain tidak begitu pula halnya. Setengah-setengah pemuda Cina yang menerima pendidikan
di Tanah Melayu berpendidikan Inggeris; sementara yang lain tidak berpendidikan demikian. Di Tanah
Melayu, jumlah orang Cina terlalu besar untuk ditempatkan ke dalam satu kelompok pekerjaan, misalnya
perniagaan runcit. Akhir sekali, walaupun keadaan geografi telah menentukan bahawa golongan imigran
yang terbesar datang dari China Selatan, mereka berpecah menjadi beberapa kelompok yang besar dan
beberapa kelompok kecil mengikut loghat. Tiap-tiap kelompok cenderung untuk mengkhusus dalam
lapangan pekerjaan yang berlainan.27
JENIS KUMPULAN MASYARAKAT CINA DI TANAH MELAYU BERDASARKAN
SPESIFIKASI KERAJAAN BRITISH.
Kumpulan I
Orang Cina tempatan (dilahirkan di Tanah Melayu) sekurang-kurangnya dua generasi tinggal di Tanah
Melayu: ayah mereka adalah kelahiran tempatan.
Kumpulan lepasan Sekolah Inggeris (yang mempunyai hubungan dengan Old Boys Association);
berbahasa Inggeris sebagai bahasa percakapan, dan pengetahuan mereka dalam penulisan Bahasa Cina
sangatlah sedikit atau tiada. Sebahagian dari mereka yang berada di Pulau Pinang dan Melaka tidak
boleh berkomunikasi dalam Bahasa Cina.Perasaan mereka terhadap Negara China hanyalah sentimen
sahaja dan mereka tidak akan mampu hidup di sana sekiranya mereka kembali ke Negara China. Mereka
berkahwin dengan kelompok yang mempunyai latar yang sama dan mempunyai saudara-mara di beberapa
tempat di Tanah Melayu. Mereka bekerja dengan syarikat tempatan dan dengan firma perniagaan Eropah.
Sebahagian daripada mereka bukanlah orang Cina yang kaya di Tanah Melayu. Kebanyakan mereka
bekerja sebagai kerani. Ketaatan mereka secara semula jadi adalah pada Tanah Melayu, iaitu tempat
untuk anak-anak mereka membesar dalam atmosfera sosial dan budaya yang sama yang mana mereka
telah sesuai dengannya. Laporan British menjelaskan bahawa kumpulan ini, “deserves an assured position in
Malaya”.28
Kumpulan II
Kelahiran tempatan dan generasi pertama berbahasa Inggeris sebagai bahasa penghantar: datuk nenek
mereka adalah imigran.
Kumpulan ini berbahasa Inggeris namun mengamalkan tradisi Cinayang kukuh di dalam rumah.
Kumpulan ini menetap di Tanah Melayu dan anak-anak mereka meneruskan perniagaan keluarga atau
menjadi kerani. Kebolehan berbahasa Inggeris memberikan mereka peluang untuk mereka meluaskan
kepentingan perniagaan mereka dan ini adalah satu aset bukannya tabiat. Dari sudut pandangan
kemungkinan bertumbuhnya kesedaran nasionalis mereka di Tanah Malaya, tingkah laku masa depan
kumpulan ini adalah lebih penting daripada mana-mana kumpulan lain dalam masyarakat Cina tempatan.
Mereka adalah oportunis yang lebih daripada orang yang telah datang untuk menganggap Tanah Melayu
sebagai rumah hanya mereka.
Parti-parti politik yang berdasarkan China seperti KMT (atau CDL) berkemungkinan menjadi
organisasi yang dapat melindungi kepentingan kelas mereka di Tanah Melayu dari pergerakan sayap kiri.
26Ibid.
27Milne dan Mauzy, 1982, hlm 24.
28PRO - CO 537/3758 Political developments Chinese affairs. “Group in the Chinese community of Malaya”, hlm 53.
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Di beberapa bahagian Negeri-negeri Melayu ini, ahli-ahli kumpulan ini telah cuba untuk mengawal
buruh melalui kontraktor KMT. Generasi pertama yang berbahasa Inggeris ini didapati mempunyai
simpati terhadap KMT, dan kecenderungan kumpulan ini akan menghalang pertumbuhan kesedaran
tulen dalam kalangan kumpulan ini terhadap Tanah Melayu. Selanjutnya dasar kerajaan Tanah Melayu
yang seolah-olah mengancam kepentingan kumpulan ini akan meningkatkan penggabungan mereka
dengan pihak yang berpangkalan di China kerana mereka akan melihat ke arah China untuk perlindungan
komuniti mereka serta kepentingan kelas mereka di Tanah Melayu. Oleh itu, mereka berpotensi menjadi
nasionalis berkiblatkan negara China.
Laporan British menjelaskan:
The extent to which this group sways between loyalty towards Malaya and loyalty towards China may be taken as
an indication of the degree of confidence with the first generation Chinese have that their position in Malaya is
secure. If all goes well, they will in time become assimilated with the older group of local Chinese. Otherwise they
may become the frontier force of  a Chinese expansionist movement if  the Nationalist Government of  Ch ina
survives the threat facing all non-communist Governments.29
Kumpulan III
Kelahiran tempatan dan generasi pertama tidak menggunakan bahasa Inggeris dan datuk nenek mereka
adalah imigran.
Kumpulan ini terbahagi kepada dua kumpulan kecil;
(i) Peniaga yang berbeza darjah kekayaan mereka. Kumpulan ini lebih bersimpati dengan KMT
berbanding Kumpulan II. Pandangan mereka sepenuhnya merujuk kepada negara China dan sistem
kapitalis, dan ini bermaksud bahawa mereka mempunyai pertalian dengan KMT iaitu satu-satunya
parti politik untuk peniaga Cina di Tanah Melayu. Mereka menghargai Tanah Melayutempat mencari
wang dan tempat yang selamat untuk didiami. Perbezaan antara kumpulan ini dengan imigran dari
China adalah sedikit. Menurut laporan British,
If  the local government were unable or unwilling to maintain either of  these conditions of  their present political
neutrality, they would certainly look to China for help.30
(ii) Ahli-ahli kumpulan sub-kedua merupakan satu ancaman yang lebih besar yang sukar untuk
diinterpretasikan sebagai ancaman yang sentiasa atau perlu diutamakan. Mereka adalah anak-anak
buruh imigran yang masih mempunyai sedikit persamaan dengan masyarakat lain di Tanah Melayu
lain sebagaimana nenek moyang mereka. Bilangan mereka semakin bertambah dalam golongan buruh
dan di kawasan setinggan dan mereka agak boleh digambarkan sebagai koloni Cina di Tanah Melayu.
Pandangan mereka sepenuhnya ke arah negara China, dan ia perlu diingat bahawa kesan pendudukan
Jepun telah menjadikan mereka menetap di sini dan adalah sukar untuk mengusir mereka. Imigran
baru dari negara China memiliki sifat seperti kumpulan ini atau lebih lagi. Menurut laporan British,
They are hardy and prolific, and nothing can be done to convert them into Malayan citizens. These squatters areas
are Chinese colonies in Malaya, equipped with Chinese schools with intensify their Chinese outlook and riddled
with Chinese secret societies. Among this subgroup are found most of the left-wing leaders and guerillas.31
RUMUSAN
Negeri-negeri Melayu yang pada asalnya bermasyarakat satu jenis (homogenis) mula bertukar menjadi
masyarakat pelbagai jenis. Daripada sebuah penempatan yang hanya didiami oleh satu bangsa, kini
bertukar menjadi satu masyarakat berbilang bangsa. Sekurang-kurangnya sudah ada tiga suku bangsa
29PRO - CO 537/3758 Political developments Chinese affairs. “Group in the Chinese community of Malaya”, hlm 5.
30Ibid, hlm 53-54.
31PRO - CO 537/3758 Political developments Chinese affairs. “Group in the Chinese community of Malaya”, hlm 54.
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yang besar selepas berlakunya penjajahan British sejak dari pendudukan ke atas Pulau Pinang. Seterusnya
dengan dasar kemasukan buruh secara besar-besaran yang membanjirkan Nnegeri-negeri Melayu dengan
golongan imigran bukan Melayu, memaksa kerajaan British menilai kependudukan keseluruhan masyarakat
di Negeri-negeri Melayu.Sekali gus ini menunjukkan, rakyat asal orang Melayu di negeri-negeri Melayu
sudah tidak menjadi dominan di bumi Melayu sendiri. Kedatangan penjajah merubah segala-galanya.
Orang luar dengan mudahnya menjadi rakyat di negeri-negeri Melayu walaupun sebenarnya imigran ini
telah mempunyai kerakyatan di tanah air masing-masing.[*[
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I. Pendahuluan
Baik buruknya kinerja seorang perawat dapat dipengaruhi oleh banyak faktor, beberapa di antaranyaakan dibahas dalam penelitian ini budaya organisasional. Budaya organisasional merupakanfalsafah, ideologi, nilai-nilai, anggapan, keyakinan, harapan, sikap, dan norma-norma yang dimiliki
secara bersama serta mengikat dalam komunitas tertentu (Gibson, 2006:30). Rumah sakit sebagai
lingkungan kerja, Lingkungan kerja adalah situasi dan kondisi yang ada dalam lingkungan pekerjaan itu
sendiri seperti bagaimana perlakuan dari atasan dan rekan kerja, beban kerja, penghargaan bagi karyawan
yang berprestasi,dan lain-lainnya. Budaya sangat penting peranannya dalam menciptakan lingkungan
kerja yang baik. Adanya budaya yang baik yang tercipta dalam suatu perusahaan akan menciptakan
lingkungan kerja yang kondusif  sehingga menciptakan motivasi dan kepuasan kerja yang tinggi bagi
karyawan yang akhirnya akan menghasilkan kinerja yang baik pula. Dalam penelitian Koesmono (2005)
dinyatakan bahwa budaya, motivasi, dan kepuasan kerja berpengaruh terhadap kinerja baik secara
langsung maupun tidak langsung. Budaya baik yang tercipta dalam rumah sakit akan sangat berpengaruh
pada kinerja perawat. Perlakuan yang adil pada perawat dan hubungan sosial yang baik yang terjalin
antara perawat akan menciptakan suatu lingkungan kerja yang aman, nyaman, serta kondusif yang akan
membuat semua perawat merasa senang atau puas dalam bekerja sehingga menghasilkan kinerja yang
baik. Budaya etnis adalah media penyusunan, pembelajaran, penyebaran, pelaksanaan, dan penilaia
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Keperawatan transkultural merupakan suatu area utama dalam keperawatan yang berfokus pada studi komparatif
dan analisis tentang budaya dan sub-budaya yang berbeda di dunia yang menghargai perilaku caring, layanan
keperawatan, nilai-nilai, keyakinan tantang tentag sehat-sakit, serta pola-pola tingkah laku yang bertujuan yang
mengembangkan body of knowledge yang ilmiah dan humanistic guna memberi tempat praktik keperawatan pada
budaya tertentudan budaya universal (Marriner-Tomey, 1994). Teori keperawatan transkultural ini menekankan
pentingnya peran perawat dalam memahami budaya klien.
Peran perawatan pada transkultural nursing teory ini adalah menjembatani antara system perawatan yang dilakukan
masyarakat awam dengan system perawatan professional melalui asuhan keperawatan. Eksistensi peran perawaat
tersebut digambarkan oleh leininger. Oleh karena itu perawat harus mampu membuat keputusan dengan rencana
tindakan keperawatan yang harus diberikan kepada masyarakat.
Kata Kunci: Keperawatan Transcultural, Perawat
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budaya memaknai pengalaman sehat da sakit individu untik menyesuaikan diri secara cultural dengan
penyebab penyakit yang rasional, aturan dalam mengekspresikan gejala, norma interaksi, strategi
mencari pertolongan, dan menentukan hasil yang diinginkan (Harwood, 1981; kleinman, 1980).
Contohnya pada saat bagun tidur  dan hendak pergi kesekolah, waktu itu sedang merasakan
tenggorokan kering dank ram perut. Beberapa keyakinan seperi apa masalah apa yang terjadi dan
tindakan apa yang harus dilakukan untuk mengatasi masalah ini, disusun dalam bentuk tindakan.
Apa penyebab masalah yang terjadi pada diri saya ini? Apa yang dapat dilakukan untuk mengatasinya?
Haruskah tetap tinggal dirumah dari pada kesekolah hari ini? Siapa yang bisa dihubungi untuk
memberikan pertolongan? Apa yang orang pikirkan jika tetap tinggal dirumah hari ini? Jawaban dari
pertanyaan ini dan tindakan yang akan diambil dipelajari dipengaruhi oleh pengalaman yang diperoleh
oleh keluarga dan kelompok etnis yang lebih besar. Sebagian besar percaya bahwa pengobatan khusus
di rumah dengan cara mengkonsumsi teh dapat mengatasi rasa kering ditenggorokan dank ram, dan
berangkat kerja atau kesekolah merupakan pengharapan. Orang lain yang memiliki keyakinan lain
mungkin akan mengarahkan untuk mengunjungi seorang penyembuh, tetap dirumah, dan tidak
memberitahukan masalah yang di alami kepada orang lain.
Kebudayaan juga mempunyai pengaruh dalam perkembangan teori-teori keperawatan diantaranya
dengan adanya pandangan bahwa dalam memberikan pelayanan keperawatan akan lebih baik dilakukan
oleh wanita karena wanita mempunyai jiwa yang sesuai dengan kebutuhan perawat, akan tetapi perubahan
identitas dalam proses telah berubah seiring dengan perkembangan keperawatan sebagai profesi yang
mandiri.
II. Keperawatan Transkultural
Teori ini pertama kali digagas oleh medeleine leininger yang diinspirasi oleh pengalaman pribadinya
sewaktu bekerja sebagai perawat spesialis anak di Midwestern United States pada tahun 1950. Saat itu
dia melihat adanya perubahan perilaku di antara anak yang berasal dari budaya yang berbeda.perbedaan
ini membuat leininger menelaah kembali profesi keperawatan. Ia mengidentifikasi bahwa pengetahuan
perawat untuk memahami budaya anak dalam layanan keperawatan ternyata masih sangat kurang. Pada
tahun 1960, leininger pertama kali menggunakan kata transkultural nursing, ethnonursing dan cross-
cultural nursing. Akhirnya pada tahun 1985, leininger mempublikasikan untuk pertama kalinya ide-ide
dan teorinya pada tahun 1988. Para ahli sering menyebutnya transkultural nursing theory atau teori
perawatan transkultural.1 Leininger (1981:13), menyebutkan 28 bentuk merawat yang dapat diterapkan
pada semua professional kesehatan yang meliputi, kenyamanan, persahabatan, perilaku koping, empati,
keterlibatan, cinta, hara, dukungan, dan kepercayaan.2
Leininger menggambarkan teori keperawatan transkultural matahari terbit, sehingga di sebut juga
sebagai sunrise model. Model matahari terbit (sunrise model) ini melambangkan esensi keperawatan dalam
transkultural yang menjelaskan bahwa sebelum memberikan asuhan keperawatan pada klien (individu,
keluarga, kelompok, komunitas, lembaga), perawat terlebih dahulu harus mempunyai pengetahuan mengenai
1Sukarnain, 2011, Konsep dasar keperawatan, Program studi keperawatan universitas islam Makassar, Makassar
2J Christensen paula, W. Kenney janet, 2009, Proses keperawatan aplikasi model kenseptual, Buku kedokteran, Jakarta
Keperawatan Lintas Budaya/Transcultural Nursing 149
pandangan dunia (word-view) tentang dimensi dan budaya serta struktur sosial yang berkembang diberbagai
belahan dunia, (secara global) maupun masyarakat dalam lingkup yang sempit.3
Keperawatan transkultural merupakan suatu area utama dalam keperawatan yang berfokus pada studi
komparatif dan analisis tentang budaya dan sub-budaya yang berbeda di dunia yang menghargai perilaku
caring, layanan keperawatan, nilai-nilai, keyakinan tantang tentag sehat-sakit, serta pola-pola tingkah laku
yang bertujuan yang mengembangkan body of knowledge yang ilmiah dan humanistic guna memberi tempat
praktik keperawatan pada budaya tertentudan budaya universal (Marriner-Tomey, 1994). Teori keperawatan
transkultural ini menekankan pentingnya peran perawat dalam memahami budaya klien.4
Pemahaman yang benar pada diri perawat mengenai budaya klien, baik individu, keluarga, kelompok,
maupun masyarakat, dapat mencegah terjadinya cultural shock maupun culture imposition. Culture
shock terjadi saat pihak luar (perawat) mencoba mempelajari atau beradaptasi secara efektif dengan
kelompk keluarga budaya tertentu (klien). Klien akan merasakan perasaan tidak akan merasakan perasaan
tidak nyaman, gelisah dan disorientasi karena perbedaan tidak nyaman, gelisah dan diorientasi karena
perbedaan nilai budaya, keyakinan dan kebiasaan. Sedangkan culture imposition adalah kecenderungan
tenaga kesehatan perawat, baik secara diam-diam maupun terang-terangan, memaksakan nilai-nilai
budaya, keyakinan dan budaya, keyakinan dan kebiasaan/perilaku yang dimilikinya kepada individu,
keluarga atau kelompok dari budaya lain karena mereka meyakini bahwa budayanya lebih tinggi daripada
kelompok lain.
3Asmadi, 2008, konsep dasar keperawatan, Buku Kedokteran EGC, Jakarta
4Asmadi, 2008, konsep dasar keperawatan, Buku Kedokteran EGC, Jakarta
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1. Tujuan
Tujuan penggunaan keperawatan transkultural adalah untuk mengembangkan sains dan pohon
keilmuan yang humanis sehingga tercipta praktik keperawatan pada kultur yang spesifik adalah kultur
dengan nilai-nilai dan norma spesifik yang tidak dimiliki oleh kelompok lain, seperti pada suku dayak
dikalimantan.5
Kultur yang universal adalah nilai-nilai atau norma-norma yang diyakini dan dilakukan oleh  hampir
semua kultur, seperti budaya minumteh yang dapat mebuat tubuh menjadi sehat (leinger, 1978), atau
budaya beroleh raga agar dapat tampil cantik, sehat, dan bugar (cansebu). Dalam pelakasanaan praktik
keperawatan yang bersifat humanis, perawat perlu memahami landasan teori dan praktik keperawatan
yang berdasarkan budaya. Keberhasilan seorang perawat dalam memberikan asuhan keperawatan
bergantung pada kemampuan menyintesis konsep atropologi, sosiologi, dan biologi dengan konsep car-
ing, proses keperawatan, dan komunikasi interpersonal kedalam konsep asuhan keperawatan transkultural
(Andrews & boyle, 1995). Budaya yang telah menjadi kebiasaan tersebut diterapkan dalam asuhan
keperawatan transkultural, menegosiasi, dan merestrukturisasi budaya.
A. PARADIGMA KEPERAWATAN TRANSKULTURAL
Paradigma keperawatan transkultural adalah cara pandang, persepsi, keyakinan, nilai-nilai, dan
konsep-konsep dalam pelaksanaan asuhan keperawatan yang sesuai dengan latar belakang budaya terdapat
empat konsep sentral, yaitu manusia, kesehatan, lingkungan, dan keperawatan (leininger, 1984, Andrew
& Boyle, 1995, & barnim, 1998).
Manusia
Manusia adalah individu atau kelompok yang memiliki nilai-nilai dan norma-norma yang diyakini
untuk menetapkan pilihan dan melakukan tindakan (leininger, 1984 dalam barnu, 1998; Giger &
Davidhizar, 1995; dan andrew & Boyle, 1995). Menurut leininger (1984), manusia memiliki
kecenderungan untuk mempertahankan budayanya setiap saat dan dimana pun dia berada. Klien yang
dirawat dirumah sakit harus belajar budaya baru, yaitu budaya rumah sakit, selain membawa budayanya
sendiri. Klien secara aktif memilih budayanya sendiri. Klien secara aktif memilih budaya dari lingkungan,
termasuk dari perawat dan semua pengunjung di rumah sakit.Klien yang sedang dirawat belajar agar
cepat pulih dan segera pulang kerumah untuk memulai aktivitas yang lebih sakit.6
Kesehatan
Adalah keseluruhan aktivitas yang dimiliki klien dalam mengisi kehidupannya, yang terletak pada
rentang sehat-sakit (leininger, 1978). Kesehatan merupakan suatu keyakinan, nilai, pola kegiatan dalam
konteks budaya digunakan untuk menjaga dan memelihara keadaan seimbang/sehat. Kesehatan mejadi
fokus dalam interaksi antara perawat dan klien. Menurut Depkes (1999), sehat adalah suatu keadaan
yang memungkinkan seseorang produktif. Klien yang sehat adalah yang sejahtera dan seimbang secara
berlanjut dan produktif. Produktif  bermakna dapat menumbuhkan dan mengembangkan kualitas hidup
seoptimal mungkin. Klien memiliki kesempatan yang lebih luas untuk mengfungsikan diri sebaik mungkin
ditempat ia berada.
Klien dan perawat mempunyai tujuan yang sama, yaitu ingin mempertahankan keadaan sehat dalam
rentang sehat sakit yang adatif (leininger, 1978). Asuhan keperawatan yang diberikan bertujuan untuk
meningkatkan kemampuan klien memilih secara aktif budaya yang sesuai dengan status kesehatannya,
klien harus mempelajari lingkungannya. Sehat yang akan dicapai adalah kesehatan yang holistik dan
humanistik karena melibatkan peran serta klien yang lebih dominan.7
5Sudiharto, 2007, asuhan keperawatan keluarga dengan pendekatan keperawatan transkultural, Buku Kedokteran EGC, Jakarta
6Sudiharto, 2007, asuhan keperawatan keluarga dengan pendekatan keperawatan transkultural, Buku Kedokteran EGC, Jakarta
7Sudiharto, 2007, asuhan keperawatan keluarga dengan pendekatan keperawatan transkultural, Buku Kedokteran EGC, Jakarta
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Lingkungan
Lingkungan adalah keseluruhan fenomena yang memengaruhi perkembangan, keyakinan, dan perilaku
klien. Lingkungan dipandang sebagai suatu totalitas kehidupan klien dengan budayanya. Ada tiga bentuk
lingkungan, yaitu lingkungan fisik, sosial, dan simbolik. Ketiga bentuk lingkungan tersebut berinteraksi
dengan diri manusia membentuk budaya tertentu. Lingkungan fisik adalah lingkungan alam dan lingkungan
yang diciptakan oleh manusia, seperti daerah katulistiwa, pegunungan, pemukiman padat, dan iklim
tropis. Lingkungan fisik dapat membentuk budaya tertentu,misalnya bentuk rumah orang Eskimo yang
hampir tertutup rapat (Andrew & Boyle, 1995). Daerah pedesaan atau perkotaan dapat menimbulkan
pola penyakit tertentu, seperti infeksi saluran pernafasan akut pada balita diindonesia lebih tinggi di
daerah perkotaan. (depkes,1999). Bring (1984 dalam Kozier & Erb, 1995) menyatakan bahwa respons
klien terhadap lingkungan baru, misalnya rumah sakit dipengaruhi oleh nilai-nilai dan norma yang diyakini
klien.
Keperawatan
Keperawatan adalah ilmu dan kiat yang diberikan kepada klien dengan landasan budaya (Andrew &
boyle, 1995). Keperawatan merupakan bagian integral dari pelayanan kesehatan, didasarkan pada kiat/
keperawatan berbentuk pelayanan bio-psiko-sosio-spiritual yang komprehensif, ditujukan kepada
individu, keluarga dan masyarakat, baik sehat maupun sakit yang mencakup seluruh proses kehidupan
manusia.
Negosiasi budaya adalah intervensi dan implementasi keperawatan untuk membantu klien beradaptasi
terhadap budaya tertentu yang lebih menguntungkan kesehatannya. Perawat membantu klien agar dapat
memilih dan menentukan budaya lain yang lebih mendukung peningkatan status kesehatan. misalnya
klien yang sedang hamil mempunyai pantangan makan yang berbau amis, maka klien tersebut dapat
mengganti ikan dengan sumber protein hewani yang lain.
Restrukturisasi budaya klien dilakukan bila budaya yang dimiliki merugikan status kesehatannya.
Perawat berusaha merekonstruksasi gaya hidup klien yang biasanya merokok menjadi tidak merokok.
Penggunaan proses keperawatan harus menjadi budaya perawat.8
B. PERAN PERAWAT DALAM TRANSKULTURAL NURSING THEORY
“Dan orang-orang yang beriman , lelaki dan perempuan , sebagian mereka (adalah) menjadi penolong bagi sebagian
yang lain. Mereka menyuruh (mengerjakan) yang ma`ruf, mencegah dari yang mungkar, mendirikan shalat, menunaikan
zakat dan mereka taat kepada Allah dan Rasul-Nya. Mereka itu akan diberi rahmat oleh Allah; sesungguhnya
Allah Maha Perkasa lagi Maha Bijaksana.” [QS. At-Taubah (9) : 71]
Dalam hal ini perawat menjembatangi antara system perawatan yang dilakukan masyarakat awam
dengan system perawatan professional melalui asuhan keperawatan. Eksistensi peran perawat tersebut
digambarkan oleh leininger. Oleh karena itu perawat harus mampu membuat keputusan dengan rencana
tindakan keperawatan yang harus diberikan kepada masyarakat. Jika disesuaikan dengan proses
keperawatan, hal tersebut merupakan tahap perencanaan tindakan keperawatan.
                                   
                             
        
8Sudiharto, 2007, asuhan keperawatan keluarga dengan pendekatan keperawatan transkultural, Buku Kedokteran EGC, Jakarta
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Tindakan keperawatan yang diberikan kepada klien harus tetap memerhatikan tiga prinsip asuhan
keperawatan yaitu:9
1) Culture care preservation/maintenance, yaitu prinsip membantu,memfasilitasi atau
memerhatikan fenomena budaya guna membantu individu menentukan tingkat kesehatan dan
gaya hidup yang diinginkan
2) Culture care accommodation/negotiation, yaitu prinsip membantu, memfasilitasi, atau
memerhatikan fenomena budaya yang ada, yang merefleksikan cara-cara untuk beradaptasi,
bernegosiasi, atau mempertimbangkan konsidi kesehatan dan gaya hidup individu atau klien.
3) Culture care repatterning/restructuring, yaitu prinsip merekonstruksi atau mengubah desain
untuk membatu memperbaiki kondsisi kesehatan dan pola hidup klien kearah yang lebih baik.
Para perawat membantu individu dan kelompok untuk meningkatkan atau mempertahankan kondisi
manusia dengan menerapkan pengetahuan tentang intervensi cara merawat yang terkait budaya.10
Pemahaman yang benar pada diri perawat mengenai budaya klien, baik individu, keluarga, kelompok,
maupun masyarakat, dapat mencegah terjadinya culture shock maupun culture imposition. Culture shock
terjadi saat pihak luar (perawat) mencoba mempelajari atau beradaptasi secara efektif dengan kelompok
budaya tertentu (klien). Klien akan marasakan perasaan tidak nyaman, gelisah dan diseriontasi karena
perbedaan nilai budaya, kayakinan dan kebiasaan. Sedangkan culture imposition adalah kecenderungan
tenaga kesehatan (perawat), baik secara diam-diam maupun terang-terangan, memaksakan nilai-nilai
budaya, kayakinan, dan kebiasaan/ perilaku yang dimilikinya kepada individu, keluarga atau kelompok
dari budaya lain karena mereka meyakini bahwa budayanya lebih daripada budaya lain.11
Peran perawatan dalam memperbaiki kesehatan masyarakat yang beragam pada umumnya mengacu
pada berbagai prinsip seperti melakukan pengkajian kulturologis (ilmu budaya), melakukan self assess-
ment secara kebudayaan, mencari pengetahuan mengenai budaya local, mengenai aspek politik dari
kelompok yang beragam beserta kebudayaan, meningkatkan kepekaan dan menyediakan pelayanan yang
kompoten secara cultural, serta mengenali masalah kesehatan yang berdasarkan budaya.12
D. SISTEM PELAYANAN KESEHATAN KULTURAL
Dalam keberhasilan interaksi antara klien dan pemberi perawatan adalah pemahaman bahwa kita
semua berbeda satu sama lain, baik etnis maupun latar belakang budaya sehingga kepercayaan tentang
sehat-sakit dan praktiknya juga berbeda. Di balik perbedaan tersebut, kita semua sepakat untuk mencapai
tujuan yang sama yaitu bersama-sama mempertahankan kesehatan  atau kembali pulih. Dilema yang
terjadi disini adalah bahwa kesehatan memiliki arti yang berbeda bagi setiap orang , kita mengenali dan
mengukur perubahannya secara berbeda, bertindak dengan berbagai cara ketika menghadapi perubahan
ini, mencari metode yang berbeda untuk memperoleh kesembuhan. Suasana atau nama tempat lingkungan
kita bertemu dan berinteraksi satu sama lain dapat berbeda tetapi semua itu disebut oleh kleinman
sebagai “sistem perawatan kesehatan kultural. Fakta sederhana yang menyatakan bahwa budaya
9Asmadi, 2008, konsep dasar keperawatan, Buku Kedokteran EGC, Jakarta
10J Christensen paula, W. Kenney janet, 2009, Proses keperawatan aplikasi model kenseptual, Buku kedokteran, Jakarta
11Asmadi, 2008, konsep dasar keperawatan, Buku Kedokteran EGC, Jakarta
12Sumijatun, 2011, membudayakan etika dalam praktik keperawatan, Salemba Medika, Jakarta
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mempengaruhi budaya sehat-sakit adalah pengingat yang konstan bagi kita. Artinya dimanapun klien
dan pemberi pelayanan berinteraksi, akan terdapat sistem yang dipengaruhi oleh kepercayaan, nilai,
norma dan standar yang dianut oleh setiap orang. Sistem pelayan kesehatan kultural dibentuk oleh
pengalaman dan penanganan individu secara instusi sosial tempat klien dan pemberi layanan kesehatan
kulltural terbentuk dari pengalaman dan penanganan individu serta instusi sosial tempat dimana klien
dan pemberi layanan kesehatan berinterakasi (kleinman, 1980; kleinman, 1986). Setiap sistem pelayanan
kesehatan kultural dapat mencakup beberapa sektor. Tiga sektor dari Kleinman adalah populer, tradisional
dan profesional. Secara khas, sektor populer terdiri atas individu biasa, keluarga, kelompok, jaringan
sosial, dan komunitas. Praktisi dan penyembuh tradisional/nonprofesional termasuk dalam sektor
tradisional, sedangkan sektor profesional terdiri atas para profesional kesehatan yang memiliki lisensi
(Kleinman, 1980). Mari kita lihat sektor-sektor ini secra lebih rinci.
Populer
Sektor populer dari sistem pelayanan kesehatan kultural terbentuk dari hubungan penyembuhan
informal yang terjadi dalam jaringan sosial seseorang. Walaupun keluarga menjadi inti sektor ini, pelayanan
kesehatan dapat berada di antara orang-orang yang terikat oleh kekerabatan, persahabatan, tempat tinggal,
pekerjaan, atau agama (Helman, 1984). Di Amerika Serikat, terdapat banyak versi dari sektor populer
sebagaimana dengan kelompok buaya etnis yang ada. Sektor populer dari sistem pelayanan kesehatan di
masyarakat, yang kebanyakan kelompok etnisnya telah menetap, diketahui memiliki cara yang berbeda
dalam mengelola kesehatan, penyakit, dan penyembuhan.
Dalam sektor populer, proses mendefinisikan diri sendiri saat sakit dimulai dengan melakukan diagnosis-
diri yang diperkuat oleh pendapat orang lain berdasarkan pada standar implisit mengenai makna menjadi
sehat (Angel & Thiots, 1987; Eisenberg, 1980; Helman, 1984; Konsekuensinya, individu didefinisikan
menderita sakit ketika terdapat kesamaan persepsi dengan persepsi orang-orang yang berada disekitarnya
tentang gangguan tersebut (Helman, 1984; Weiss, 1988). Nilai-nilai sosial, etnis, dan budaya mendasari
penilaian individu terhadap sakit berfokus pada pengalaman ketidaknyamanan, kegagalan peran, dan perubahan
penampilan fisik. Signifikan atau normalnya gejala juga dipengaruhi oleh kemunculan, persistensi, dan angka
kejadian dari gejala tersebut di antara anggota kelompok (Angel & Thiots, 1987; Helman, 1984).13
Apabila gejala yang dikenali signifikan, tindakan penyembuhan yang tepat harus diputuskan. Keputusan
ini juga biasanya didasarkan pada kepercayaan, standar dan norma yang diwariskan dari generasi ke generasi.
Sebagai contoh, keputusan untuk berobat ke dokter berkenaan dengan masalah kesehatan daripada
menangani gejalanya di rumah, diambil oleh individu yang menderita penyakit, berkolaborasi dengan
berkeluarga dan jaringan sosial. Apabila gejala tersebut umumnya diobservasi oleh anggota lain dari keluarga
ata komunitas dan pengobatan dirumah telah berhasil menanganinya berobat ke dokter bukan merupakan
langkah prioritas. Dalam sektor ini, baik penerima perawatan maupun penasihat jaringan (keluarga, jaringan
sosial, dll) saling berbagi asumsi yang sama tentang gejala yang diobservasi dan strategi penyembuhan yang
dianjurkan. Oleh karena itu, kesalahpahaman jarang terjadi, dan kualifikasi sebagai penyembuh didasarkan
pada pengalaman, bukan pendidikan profesioanal dan lisensi (Chrisman, 1977; Kleinman, 1980).
Tradisional
Sektor tradisional dalam sistem pelayanan kesehatan cultural meliputi interaksi antara klien dan
penyembuh religious dan secular. Sebagian besar penyembuh saling berbagai nilai dan kepercayaan budaya
dasar yang sama sebagai komponen pokoknya. Dalam banyak kasus, anggota keluarga dan orang lain di
jaringan sosial bersama klien dan penyembuh menemukan dan mengatasi masalah yang ada. Sumber
masalah kesehatan holistic dipercaya mencakup hubungan klien dengan orang lain, dengan lingkungan
alami, dan dengan kekuatan yang supernatural (Helman, 1984).14
13T Anderson Elizabeth, McFarlane Judith, 2007, keperawatan komunitas teori dan praktik, Buku kedokteran, Jakarta
14T Anderson Elizabeth, McFarlane Judith, 2007, keperawatan komunitas teori dan praktik, Buku kedokteran, Jakarta
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Ritual dan strategi pengobatan ditentukan untuk memperbaiki ketidakseimbangan dan peningkatan
penyembuhan. Penyembuh memiliki sedikit pengalaman dan pelatihan formal, walaupun beberapa
orang telah mempelajari metode pengobatan dari orang lain dengan cara ikut bekerja bersamanya sehingga
semakin banyak penyembuh saat ini yang terlatih dengan baik. Sebagian besar penyembuh dipercaya
memperoleh kekuatan penyembuh karena posisi keluarga, warisan, tanda, wahyu, atau bawaan lahir
(Lewis, 1988).
Dalam sektor tradisional, penyakit didefenisikn sebagai sindrom yang diderita oleh anggota kelompok
dan budaya mereka menentukan penyebab, diagnosis, upaya preventif  dan tindakan penyembuhan (Rubel,
1977). Yang terpenting adalah bahwa keyakinan terhadapa penyebab penyakit konsisten dengan
pengobatan yang dipilih. Dalam beberapa kasus, keluarga dan penyembuh tradisional bias menjadi satu-
satunya pihak yang secara efektif merekomendasikan atau melakukan ritual penyembuhan. Sebagai
contoh beberapa orang hispanik percaya kepada susto terjadi akibat suatu pengalaman traumatic atau
bahwa penyakit adalah hukuman oleh tuhan. Susto atau keyakinan tiba-tiba adalah respon emosional
terhadap pengalaman traumatic. Respons ini dikenal oleh masyarakat latin sebagai penyakit yang meliputi
kehilangan roh seseorang dari tubuhnya. Gejala-gejalanya antara lain menangis, kehilangan nafsu makan,
kurang antusias, insomnia, mimpi buruk dan menarik diri. Susto memerlukan perawatan dari seseorang
curandero yang melakukan upaya ritual penyembuhan untuk mengembalikan roh orang tersebut orang
tersebut kedalam tubuhnya. Kadang-kadang, tetapi pelengkap dan pendukung dari psikiater juga
diperlukan (Rivera & Wanderer, 1968;Ruiz, 1985). Selain itu upaya yang sangat vital adalah mempelajari
bentuk penyembuhan yang diterima oleh klien dan keluarga untuk masalah ini.15
Contoh Kasus
Tn. X di diagnosa menderita penyakit kanker, kemudian keluarganya mengatakan bahwa itu
merupakan penyakit yang di deritanya adalah kutukan dari nenek moyangnya karena dia tidak pernah
berkunjung kemakamnya. Kemudian mereka mengunjungi kuburan nenek moyangnya itu untuk
menyiarahinya.
Profesional
Sektor professional sistem pelayanan kesehatan cultural terdiri atas para professional kesehatan
terorganisasi yang terdidik secara formal dan dikenal sanksi legal (Kleinman, 1980). Klien dan pemberi
perawatan dalam sektor ini berbeda dengan sektor popular dan tradisional, khususnya dalam nilai,
kepercayaan, asumsi sosial, dan budaya. Selain perbedaan tersebut , lingkungan sekitar yang asing dan
aturan institusi tempat pemberian perawatan disektor professional menyebabkan ketidakpercayaan,
kecurigaan dan konflik dalam hubungan klien-pemberi perawatan.16
Walaupun bnayak model penyembuhan kolaboratif, pendukung, dan alternative sudah popular,
praktik dalam sektor professional tetap didominasi oleh orientasi penyakit biomedis dan pengobatan.
Orientasi biomedis berpandangan bahwa penyakit adalah abnormalitas fisiologis dan psikologis.
Pandangan ini eksklusif dan berlawanan dengan pandangan popular bahwa penyakit adalah
pengalaman bermakna yang dirasakan dan dibangun dalam konteks sosial-budaya (Allan & Hall,
1988; Angel & Thiots, 1987). Sebagan orang telah mempersiapkan obat-obatan rumah untuk
mengatasi sakit tenggorokan atau telah menggunakan kompres hangat untuk menyembuhkan sakit
kepala atau batuk yang persisten. Contoh tindakan ini dilakukan dalam sektor popular sebagai
respons terhadap gejala yang diinterprestasikan sebagai bagian dari pengalaman sakit yang bermakna.
Dalam sektor professional, gejala yang sama mungkin dipandang sebagai ancaman signifikan terhadap
kesehatan.17
15T Anderson Elizabeth, McFarlane Judith, 2007, keperawatan komunitas teori dan praktik, Buku kedokteran, Jakarta
16T Anderson Elizabeth, McFarlane Judith, 2007, keperawatan komunitas teori dan praktik, Buku kedokteran, Jakarta
17T Anderson Elizabeth, McFarlane Judith, 2007, keperawatan komunitas teori dan praktik, Buku kedokteran, Jakarta
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Rumah Sakit
Rumah sakit sebagai suatu institusi juga menghasilkan suatu budaya. Para individu mempunyai
suatu harapan tentang organisasi yang digunakan sebagai wadah untuk mencapai tujuan pribadi serta
proses pembelajaran dalam memantapkan pengalaman.
Dilihat dari sudut pandang masyarakat, mereka umumnya mempersepsikan bahwa rumah sakit adalah
tempat dimana orang memperoleh perawatan kesehatan saat sakit, denga peran para personelnya dalam
memberikan kemudahan penyembuhan. Selain itu pengetahuan klien dan kepedulian keluarga juga akan
menentukan kejadian-kejadian selanjutnya dirumah sakit.18
Rumah sakit adalah sebuah perusahaan jasa yang memberikan jasa kesehatan bagi masyarakat. Dalam
operasionalnya, perusahaan dituntut untuk selalu mempunyai kinerja yang baik karena berkaitan dengan
kesehatan dan keselamatan pasiennya. Pada perusahaan jasa rumah sakit, perawat adalah salah satu faktor
penentu dalam menciptakan kepuasan bagi pasien dimana perawat biasanya berhubungan dengan pasien
mulai pada saat pemeriksaan sampai pada saat akan dirawat inap di rumah sakit dan jika sudah dirawat di
rumah sakit perawat akan berhubungan dengan pasien selama 24 jam. Oleh karena itu, rumah sakit haruslah
memiliki perawat yang berkinerja baik yang akan menunjang kinerja rumah sakit sehingga dapat tercapai
kepuasan pelanggan atau pasien. Seorang pasien atau keluarganya yang puas akan menjadi menjadi tenaga
promosi yang sangat efektif dimana mereka akan mempromosikan kepada saudara, teman, atau siapa saja
yang membutuhkan jasa layanan tersebut. Untuk mendapatkan perawat berkinerja baik yang dapat
memberikan layanan yang baik yang dapat memuasi konsumen (pasien) maka hal pertama yang harus
dilakukan rumah sakit adalah memuasi karyawan terlebih dahulu, sehingga faktor lingkungan kerja
dankepuasan kerja merupakan faktor yang sangat krusial dalam instansi rumah sakit.
Di rumah sakit pasien - perawat juga biasanya melakukan komunikasi lintas budaya. Komunikasi
lintas budaya dimulai melalui proses diskusi, dan bila perlu dapat dilakukan melalui identifikasi cara-
cara orang berkomunikasi dari berbagai budaya diindonesia. Misalnya suku jawa, betawi, sunda, padang,
bugis, Makassar dan sebagainya. Komunikasi lintas budaya dapat dilakukan dengan menggunakan bahasa
Indonesia sebagai bahasa pengantar dan menggunakan bahasa daerah sebagai bahasa ibu. Bila tidak
memahami bahasa klien, perawat dapat memggunakan penerjemah. Dalam komunikasi lintas budaya,
kita dapat menjumpai suatu hal yang pada budaya tertentu bernilai positif, tetapi budaya lain bermakna
negatif. Hal ini harus dipahami perawat agar tidak menyebabkan komunikasi terputus.19
Pengetahuan keperawatan yang diyakini klien nilai-nilai, dan sistem yang ada dalam keluarga maupun
rumah sakit akan menempatkan hal-hal yang penting dan mempengaruhi rencana keperawatan yang
kesemuanya memerlukan sentuhan kebudayaan dan kekeluargaan baik kepada klien maupun anggota
keluarganya.
Negosiasi cultural digunakan ketika perbedaan konseptual terjadi karena alasan-alasan sebagai berikut:
klien mengungkapkan kata-kata yang sama namun mempunyai arti yang berbeda dan menggunakan
ungkapan-ungkapan untuk fenomena yang sama tetapi memiliki maksud yang berbeda.
Dengan demikian akan muncul memori dan emosi yang juga berbeda. Dalam negosiasi cultural harus
diperhatikan bahwa klien memiliki pandangan yang berbeda, jika perspektif klien menyebabkan perilaku
yang berbahaya/negative/tidak adatif, maka perawat mengalihkan klien pada perspektif  petugas.
Contoh kasus;  pada pasien yang menjunjung tinggi nilai budaya.
1) Seorang pasien lansia dirawat di RS karena mengalami DM, perawat melihat pasien ini
menggunakan jimat karena di budayanya memang memiliki kebiasaan menggunakan jimat yang
diyakininya bisa menjaganya dari gangguan makhluk gaib. Sebagai seorang perawat, kita mesti
menghargai kepecayaannya dan tidak menyuruhnya untuk melepas jimatnya itu.
18Sumijatun, 2011, membudayakan etika dalam praktik keperawatan, Salemba medika, jakarta
19Sudiharto, 2007, asuhan keperawatan keluarga dengan pendekatan keperawatan   transkultural, Buku Kedokteran EGC, Jakarta
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2) Seorang pasien yang menggunakan bahasa Makassar, pada saat itu perawat yang menanganinya
tidak mengerti bahasa Makassar. Pasien tersebut di damping oleh keluarganya untuk dapat
menghubungkan komunikasi agar memudahkan proses asuhan keperawatan.
E. ASPEK BUDAYA TERHADAP KESEHATAN DAN PENYAKIT
Beberapa kecenderungan sosial yang dapat mempengaruhi kesehatan antara lain adalah perubahan
gaya hidup, bertambahnya penghargaan pada kualitas hidup, perubahan komposisi keluarga dan pola
hidup, kenaikan pendapatan rumah tangga, serta adanya perbaikan defenisi dan kualitas perawatan
kesehatan. Agar pengkajian keperawatan dapat dilakukan secara baik dan lengkap, perawat perlu memiliki
pemahaman terhadap budaya yang dianut kliennya, selain itu budaya juga menuntun perawat agar dapat
berinteraksi dan berkomunikasi secara baik dengan klien dan lingkungannya.
Status kesehatan sangat dipengaruhi oleh interaksi faktor fisiologis, kebudayaan, psikologis, dan
sosial yang belum tentu dipahami oleh masyarakat umum. Pemecahan masalah dalam pelayanan kesehatan
diwarnai dengan keragaman budaya.20
F. KAJIAN KESEHATAN TERKAIT DENGAN BUDAYA
Arahan-arahan baru yang disampaikan oleh Endraswara S, 2006 dalam penelitian budaya ternyata
sangat erat kaitannya dengan dunia kesehatan sebagai-berikut:
1. Kajian terhadap penyakit, kajian ini lebih menekankan pada fenomena yang ditujukan oleh
klien daripada yang dikonsepsikan oleh ilmu kesehatan. Hal ini berarti kajian yang dilakukan
lebih kearah femenologi karena telah mempertimbangkan perilaku dan makna yang ditujukan
klien sebagai subjek penelitian. Dalam kaitan ini, Arthur Kleinman menggunkan istilah “dunia
moral local” untuk menunjukkan latar belakang ekonomi, sosial, dan politi serta dalam kaitannya
dengan penyakit klien. Latar belakang tersebut selanjutnya dihubungkan dengan pengalaman
klien sehingga akan terpahami realita moral khusus yang ada didalamnya. Pengkajian lebih jauh
juga dikaitkan dengan latar belakang budaya klien. Pandangan inilah yang mungkin dikenal
dengan peneliti budaya kesehatan.
2. Kajian terhadap masalah situasi dan lingkungan. Situasi dan lingkungan merupakan bagian dari
kehidupan manusia yang akan membentuk dan dibentuk oleh budaya setempat atau oleh budaya
orang lain. Pandangan terhadap manusia yang mulai sadar terhadap situasi dan lingkungan ini
pada gilirannya menjadi perhatian dengan kesehatan lingkungan.
3. Kajian terhadap budaya fisik, menurut Merleau-Ponty, subjektifitas merupakan kehidupan fisik
didunia, bahkan sikap simpati dan empati merupakan sifat dasar kehidupan fisik juga. Oleh
karena itu pemahaman fenomenologi perlu mendasarkan kehidupan fisik ini sebab fisik
merupakan primordial dari subjektivitas manusia sebagai makhluk sosial.
4. Kajian terhadap historiografi, yaitu memandang fenomena dalam kaitan kehidupan dan sejarah.
Dalam keperawatan, pengkajian riwayat klien sejak dalam kandungan sampai dengan meninggal
merupakan sejarah panjang kesehatan yang seharusnya ditelusuri terutama terkait dengan adanya
gangguan tumbuh kembang.21
Menggali Keyakinan Tentang Sehat-Sakit
Kita telah mengeksplorasi ide bahwa keyakinan tentang sehat secara budaya adalah penentu utama
dari pengenalan dan penganganan individu terhadap sakit yang dialaminya. Keyakinan ini muncul dengan
sendirinya dan telah ada sebelum sakit (Kleinman, 1980). Keyakinan ini aktif  ketika seseorang harus
menghadapi dan menjelaskan pengalaman atau situasi tertentu. Oleh karena, sebagai praktisi, kita harus
20Sumijatun, 2011, membudayakan etika dalam praktik keperawatan, Salemba Medika, Jakarta
21Sumijatun, 2011, membudayakan etika dalam praktik keperawatan, Salemba Medika, Jakarta
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percaya bahwa  menggali keyakinan tentang sehat secara budaya pada klien ketika (dan bukan sebelum)
mengalami sakit menjadi kenyataan merupakan tindakan yang tepat. Menurut beberapa peneliti, klien
sangat memerlukan waktu dan pengalaman berkaitan dengan kondisi sakitnya untuk mengolah
keyakinannya menjadi sekumpulan fungsi dari rasionalisasi sakit, petunjuk tentang perilaku peran sakit,
dan pilihan dalam mencapai penyembuhan. Pemahaman terhadap interprestasi etnis tentang sehat sakit
memungkinkan praktisi mengklarifikasi lebih lanjut sumber keyakinan yang berasal dari rumusan klien
mengenai kenyataan penyakit mereka.
Proses ini dimulai dengan menggali penjelasan subjektif  klien mengenai penyebab, durasi, dan
karakteristik gejala tersebut. Saat berdiskusi denga klien, kita harus menggali harapan klien terhadap terapi,
hasil terapi, dan substansi dari interaksi klien-pemberi perawatan. Kuesioner Kleinman (1980) diadaptasikan
oleh Randall-David (1989) untuk menyanyakan perspektif klien tentang pengalaman sehat-sakit. Jawaban
dari kuesioner ini lebih lanjut dapat meningkatkan kompetensi budaya pemberi perawatan.
Contoh pertanyaan yang diajukan seperti berikut:
 Menurut anda, apa penyebab dari penyakit yang anda alami?
 Menurut anda, berapa lama anda akan megalami sakit seperti ini?
 Apa yang akan anda lakukan untuk mengobati penyakit anda?
 Dengan siapa anda menceritakan penyakit anda pertama kali?
Diperlukan waktu untuk menjawab pertanyaan ini dan upaya secara sadar untuk mengumpulkan
dan menggunakannya. Proses ini cukup berharga dan menuntut komitmen karena kita akan semakin
memahami dan menghargai semua praktik dan keyakinan kesehatan klien.22
G. PROSES ASUHAN KEPERAWATAN BERDASARKANTRANSKULTURAL NURSING
1. Pengkajian
Pengkajian adalah proses mengumpulkan data untuk mengidentifikasi masalah kesehatan klien sesuai
latar belakang budayanya (Andrew & boyle, 1995; Giger & Davidhizar, 1995; Kozier & Erb, 1995).
Pola pengkajian dirumah sakit dirancang untuk memfasilitasi perawat pelaksana dalam memahami
keseluruhan latar belakang budaya klien.
Pengkajian  dengan pendekatan leininger’s sunrise model, menelaah tujuh komponen dimensi budaya
dan struktur sosial yang saling berinteraksi, yaitu:23
1. Pemanfaatan teknologi kesehatan
Teknologi kesehatan adalah sarana yang memungkinkan manusia untuk memilih atau mendapat
penawaran menyelesaikan masalah dalam pelayanan kesehatan (Loedin, 2003). Pemanfaatan
teknologi dipengaruhi oleh sikap tenaga kesehatan, kebutuhan serta permintaan masyarakat.
Berkaitan dengan pemanfaatan teknologi kesehatan ini, perawat perlu mengkaji persepsi klien
tentang penggunaan dan pemanfaatan teknologi untuk mengatasi permasalahan kesehatan saat
ini, alasan mencari bantuan kesehatan, persepsi sehat-sakit, kebiasaan berobat, atau mengatasi
masalah kesehatan. Sebagai contoh, klien mempunyai alasan tidak mau dioperasi untuk mengatasi
kanker yang di alami dan lebih memilih pengobatan alternative. Pilihan lain klien harus mengikuti
tes laboraturium darah dan memahami makna hasil tes tersebut.
2. Agama dan filosofi
Agama adalah suatu sistem symbol yang berkontribusi terhadap pandangan dan motivasi
ygamatrealistis (uniquel realistic) bagi para pemeluknya. sifat realistis ini merupakan cirri khusus
22T Anderson Elizabeth, McFarlane Judith, 2007, keperawatan komunitas teori dan praktik, Buku kedokteran, Jakarta
23Ramadhy Asep supyan, 2012, Konsep Keperawatan Lintas Budaya (Transcultural Nursing) http://supyan.stikeskuningan.ac.id/?p=90
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yang menandai agama. Agama menyebabkan orang memiliki sifat rendah hati dan membuka
diri (Berten, 2003).
Perawat perlu mengkaji factor-faktor yang berhubungan dengan klien, seperti agama yang dianut,
kebiasaan pemeluk agama yang berdampak positif terhadap kesehatan, melakukan ikhtiar untuk
sembuh tanpa mengenal putus asa, mempunyai konsep diri yang utuh, status pernikahan, persepsi
klien terhadap kesehatan, cara klien beradaptasi terhadap situasi seperti ini, cara pandang klien
terhadap penyebab penyakit, cara pengobatan, dan cara penularan kepada orang lain.
3. Kekeluargaan dan sosial
Keluarga adalah dua orang individu atau lebih yang bergabung karena ikatan tertentu untuk
berbagai pengalaman dan emosi, serta mengidintifikasikan diri sebagai bagian dari keluarga
(friedman, 1998). Sosial adalah segala sesuatu yang berkenaan dengan perilaku interpersonal
atau yang beraitan dengan proses sosial.
Menurut shield (1999), di RS berkembang khususnya diruang perawatan anak, untuk mengurangi
dampak kejiwaan pada anak, keluarga perlu dilibatkan dalam asuhan keperawatan yang diberika
sesuai dengan budaya anak.24
4. Nilai-nilai budaya dan gaya hidup
Nilai adalah konsepsi-konsepsi abstrak dalam diri manusia, mengenal apa yang dianggap baik
dan apa yang dianggap buruk. Nilai-nilai budaya adalah sesuatu yang dirumuskan oleh penganut
budaya yang baik dan buruk. Norma-norma budaya adalah suatu kaidah yang memiliki sifat
penerangan terbatas pada penganut budaya terkait. Nilai-nilai dan norma yang diyakini oleh
individu tampak dalam masyarakat sebagai norma yang diyakini oleh individu tampak di dalam
masyarakat sebagai gaya hidup sehari-hari.
Hal-hal yang berkaitan dengan nilai-nilai budaya dan gaya hidup adalah posisi dan jabatan,
misalnya ketua adat dan direktur bahasa yang digunakan bahasa yang sering ditunjukan klien,
kebiasaan membersihkan diri , kebiasaan makan, pantang terhadap makanan tertentu berkaitan
dengan kondisi tubuh yang sakit, sarana hiburan yang biasa dimanfaatkan dan persepsi sakit
berkaitan dengan aktivitas sehari-hari, misalnya klien menganggap dirinya sakit apabila sudah
tergeletak dan tidak dapat pergi kesekolah atau kantor.
5. Kebijakan dan peraturan rumah sakit yan berlaku
Kebijakan dan peraturan rumah sakit yang berlaku adalah segalasesuatu yang mempengaruhi
kegiatan individu dalam asuhankeperawatan lintas budaya (Andrew and Boyle, 1995). Yang
perlu dikajipada tahap ini adalah : peraturan dan kebijakan yang berkaitan denganjam berkunjung,
jumlah anggota keluarga yang boleh menunggu, carapembayaran untuk klien yang dirawat,
peraturan kebijakan yg berhubungan dengan jam berkunjung, klien harus memakai baju seragam,
dan lain-lain.25
6. Status ekonomi klien
Klien yang dirawat di rumah sakit memanfaatkan sumber-sumbermaterial yang dimiliki untuk
membiayai sakitnya agar segera sembuh.Faktor ekonomi yang harus dikaji oleh perawat
diantaranya: pekerjaanklien, sumber biaya pengobatan, tabungan yang dimiliki oleh keluarga,
biaya dari sumber lain misalnya asuransi, penggantian biaya dari kantoratau patungan antar
anggota keluarga.
24Ramadhy Asep supyan, 2012, Konsep Keperawatan Lintas Budaya (Transcultural Nursing) http://supyan.stikeskuningan.ac.id/?p=90
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7. Latar belakang pendidikan klien
Semakin tinggi pendidikan klien maka keyakinannya harus didukung oleh bukti-bukti ilmiah
yang rasional dan dapat diadaptasikan dengan  budaya yang sesuai dengan kondisi kesehatannya.
Perawat dapat mengkaji latar belakang pendidikan klien yang meliputi tingkat pendidikan atau
kemampuan menerima pendidikan kesehatan, serta kemampuan klien belajar mandiri tentang
pengalaman sakitnya sehingga tidak terulang kembali.
2. Diagnosis Keperawatan
Respon klien sesuai dengan latar belakang budayanya yang dapat dicegah, diubah, atau dikurangi
melalui intervensi keperawatan, perawat dapat melihat respon klien dengan cara mengidentifikasi budaya
yang mendukung kesehatan, budaya yang menurut klien pantang untuk dilanggar, dan budaya yang
bertentangan dengan kesehatan. Budaya yang mendukung kesehatan seperti oleh raga yang teratur,
membaca, atau suka makan sayur, budaya yang bertentangan dengan kesehatan seperti rokok. Menurut
Andrew & Boyle (1995) dan Giger & Davidhizar (1995), ada tiga diagnosis keperawatan transkultural
yang perlu ditegakkan yaitu gangguan komunikasi verbal yang berhubungan dengan perbedaan kultur,
gangguan interaksi sosial yang berhubungan dengan disorientasi sosiokultural, dan ketidakpatuhan dalam
pengobatan yang berhubungan dengan sistem nilai yang diyakini.26
3. Perencanaan dan Implementasi
Perencanaan dan implementasi adalah suatu proses memilih strategi keperawatan yang tepat dan
melaksanakana tindakan sesuai dengan latar belakang budaya klien. Perencanaan dan implementasi
keperawatan transkultural menawarkan tiga strategi sebagai pedoman yaitu mempertahankan budaya
bila budaya pasien tidak bertentangan dengan kesehatan, negosiasi budaya bila budaya pasien tidak
bertentangan dengan kesehatan, negosiasi budaya yaitu intervensi keperawatan untuk membantu klien
beradaptasi terhadap budaya tertentu yang lebih menguntungkan kesehatannya dan rekonstruksi budaya
klien karena budaya yang dimiliki saat ini bertentangan dengan kesehatannya.
Studi kasus: Perlindungan/mempertahankan budaya
      Seorang dokter muda berumur 28 tahun baru saja melahirkan anak pertamanya, di kamar perawatan dia
ditemani oleh suami dan keluarga termasuk mertuanya. Karena baru selesai melahirkan, sang dokter tampaknya
agak malas untuk menyusui bayinya saat itu dan ingin tidur sebentar. Melihat hal tersebut ibu mertuanya
berkata tidak baik bagi seorang ibu yang baru melahirkan untuk bermalas-malasan dan tidak segera menyusui
bayinya, menurut ibu mertuanya nanti akan terbawa malas untuk bekerja di kemudian hari.
      Saat yang bersamaan, seorang perawat ada di situ sedang memeriksa keadaan ibu dan bayi tersebut,
dia mengiyakan pendapat dari mertua dokter itu dengan mengemukakan argumentasinya bahwa kontak
pertama ibu dan anak adalah hal yang sangat baik untuk perkembangan mental bayi nanti; semakin
cepat bayi menyusui akan merangsang produksi ASI; semakin cepat bergerak akan lebih cepat ibu mandiri
merawat diri dan bayi.27
Intervensi dan implementasi keperawatan pada tahap ini dilakukan untuk membantu klien beradaptasi
terhadap budaya tertentu yang lebih menguntungkan kesehatan. Perawat membantu klien agar dapat
memilih dan menentukan budaya lain yang lebih mendukung peningkatan kesehatan.
Sebagai contoh apabila budaya klien dengan perawat berbeda, perawat dan klien mencoba memahami
budaya masing-masing melalui proses akulturasi, yaitu proses mengidentifikasi persamaan dan perbedaan
budaya yang pada akhirnya akan memperkaya budaya mereka masing-masing sehingga akan terjadi
tenggang rasa terhadap budaya masing-masing.
26Ramadhy Asep supyan, 2012, Konsep Keperawatan Lintas Budaya (Transcultural Nursing) http://supyan.stikeskuningan.ac.id/?p=90
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4. Evaluasi
Evaluasi adalah sekumpulan metode dan keterampilan untuk menentukan kegiatan yang dilaksanakan
sesuai dengan yang direncanakan dan memberikan pelayanan sesuai dengan keinginan individu.  (posavac,
1980; dalam sahar, 1998).
Evaluasi asuhan keperawatan transkultural dilakukan terhadap keberhasilan klien dalam mem-
pertahankan budaya yang sesuai dengan kesehatan, negosiasi terhadap budaya tertentu yang lebih
menguntungkan kesehatan, dan rekonstruksi budaya yang bertentangan dengan kesehatan. Melalui




Sukarnain, 2011, Konsep dasar keperawatan, Program studi keperawatan universitas islam Makassar,
Makassar
J Christensen paula, W. Kenney janet, 2009, Proses keperawatan aplikasi model kenseptual, Buku
kedokteran, Jakarta
Asmadi, 2008, konsep dasar keperawatan, Buku Kedokteran EGC, Jakarta
Sudiharto, 2007, asuhan keperawatan keluarga dengan pendekatan keperawatan   transkultural, Buku
Kedokteran EGC, Jakarta
Sumijatun, 2011, membudayakan etika dalam praktik keperawatan, Salemba medika, jakarta
T Anderson Elizabeth, McFarlane Judith, 2007, keperawatan komunitas teori dan praktik, Buku
kedokteran, Jakarta
Ramadhy Asep supyan, 2012, Konsep Keperawatan Lintas Budaya (Transcultural Nursing) http://
supyan.stikeskuningan.ac.id/?p=90 Last Update: 8 Juni 2012
Kompromi Politik Dato’ Onn Jaafar dalam Menangani Konflik Melayu-Cina Selepas Pendudukan Jepun..... 161
Pendahuluan
Hubungan etnik yang harmonis menjadi anak kunci bagi keseimbangan antara kekukuhan ekonomidan kestabilan politik. Peristiwa pergaduhan kaum selepas pendudukan Jepun telah mendedahkankepada kita bahawa survival Malaysia sebagai sebuah negara bangsa dan sistem sosial yang
kukuh, tidak semata-mata terletak pada pertumbuhan ekonomi yang baik dan kestabilan politik yang
mapan. Apa yang lebih penting dalam konteks Malaysia sebagai sebuah masyarakat majmuk ialah
usaha berterusan untuk memupuk dan mengekalkan hubungan etnik yang harmonis. Sekiranya tidak
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Artikel ini mengemukakan mengenai kompromi politik Dato’ Onn Jaafar dalam menangani konflik perkauman
selepas pendudukan Jepun di Tanah Melayu. Polisi divide and rule British telah membawa kepada ketidakseimbangan
kaum dan ekonomi di Tanah Melayu. Hal ini telah diperburukkan lagi dengan pendudukan Jepun yang telah
menimbulkan bibit prasangka perkauman. Rasa prejudis dan prasangka ini telah diterjemahkan dalam bentuk
konflik perkauman selepas pengunduran tentera Jepun. Tentera Bintang Tiga telah melakukan keganasan dan kezaliman
dalam usaha melegitimasikan kekuasaan mereka sehingga menyebabkan orang Melayu dan Cina terlibat dalam
konflik perkauman. Dalam tempoh masa kritikal ini, golongan intelegensia Melayu khususnya berusaha untuk
memulihkan kembali keharmonian kaum di Tanah Melayu. Artikel ini akan mengkaji mengenai kompromi politik
Dato’ Onn Jaafar sebagai perantara dalam mengendurkan dan memulihkan hubungan kaum di Tanah Melayu.
Analisis data dibuat melalui kaedah kajian dokumen berupa primer dan sekunder. Hasil kajian mendapati bahawa
Dato’ Onn Jaafar merupakan antara golongan intelegensia Melayu yang telah berperanan besar dalam menyelesaikan
konflik perkauman selepas pengunduran tentera Jepun dari Tanah Melayu. Dato’ Onn Jaafar telah mencetuskan
inspirasi kepada orang Melayu untuk bersatu dibawah jemaah dan merintis jalan ke arah membina kekuatan bangsa.
Kompromi politik beliau telah mencetuskan nasionalisme dan merintis jalan ke arah kemerdekaan tanah air.
Kata Kunci: Dato’ Onn Jaafar, kompromi politik, Tentera Bintang Tiga, intelegensia Melayu
*Mohamed Ali Haniffa merupakan Pensyarah Kenegaraan Malaysia di Pusat Pengajian Umum, College of Arts and Sciences, Universiti
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dilakukan, dalam sekelip mata, pertumbuhan ekonomi dan kestabilan politik yang kita nikmati akan
tergugat sekiranya berlaku lagi pergaduhan kaum secara terbuka. Malaysia mempunyai sebuah
masyarakat majmuk yang dibentuk oleh penduduk berbilang kaum. Kemajmukan masyarakat di Ma-
laysia menjadi lebih unik lagi dengan kedatangan imigran hasil galakan pihak British dan desakan
hidup di negara asal mereka. Perpaduan di antara kaum dan perkara yang berkaitan merupakan isu
penting dalam sejarah Malaysia.
Tunjang perpaduan dalam sesebuah masyarakat majmuk ialah hubungan baik antara kaum. Bagi
merealisasikan perpaduan dalam sesebuah masyarakat majmuk, kerjasama dan tolak ansur antara mereka
amat penting bagi memastikan kesejahteraan hidup dapat dikecapi bersama. Malaysia adalah sebuah
negara kecil yang dalamnya terdapat kombinasi komuniti yang pelbagai. Kepelbagaian inilah yang
menyebabkan Malaysia sentiasa dipandang oleh masyarakat antarabangsa yang lain, khususnya sebagai
model atau destinasi pelancongan luar negara. Kehadiran imigran dan penjajah telah mewujudkan
interaksi, integrasi dan asimilasi dalam masyarakat. Proses ini berterusan sehinggalah ke hari ini. Masalah
hubungan kaum di Malaysia berpunca daripada pelbagai sebab. Antaranya ialah dasar British, zaman
pemerintahan Jepun dan prasangka ras yang sukar dibendung yang telahpun berakar umbi dalam kalangan
pelbagai etnik di Tanah Melayu. Konflik perkauman selepas pemerintahan Jepun telah meninggalkan
impak yang mendalam khususnya dalam hubungan antara kaum. Kompromi politik Dato’ Onn Jaafar
sedikit sebanyak telah mengendurkan sentimen perkauman yang telah dicetuskan oleh Biritish dan Jepun
di Tanah Melayu.
Biodata Dato’ Onn Jaafar
Dato’ Onn bin Jaafar dilahirkan pada tahun 1895 dan semenjak kecil dipelihara oleh Sultan Ibrahim.
Beliau telah mendapat pendidikan Melayu sebelum melanjutkan pelajaran ke England. Dato’ Onn bin
Jaafar pernah bekerja sebagai wartawan pada tahun 1930. Pada tahun 1934, beliau menjadi pengarang
Lembaga Malaya dan Harian Lembaga. Di samping itu, Dato’ Onn juga pernah menjadi ahli Majlis
Mesyuarat Kerajaan Johor. Semasa zaman pendudukan Jepun, Dato’ Onn menjadi Ketua Pejabat Kawalan
Makanan Negeri Johor. Pada 1 Oktober 1946, Datuk Onn Jaafar dilantik menjadi Menteri Besar Johor.
Tiga tahun kemudian, Datuk Onn meletakkan jawatan sebagai Menteri Besar Johor dan menumpukan
perhatian kepada UMNO. Di bawah kepimpinan Dato’ Onn, UMNO telah berjaya memaksa kerajaan
British membubarkan Malayan Union dan diganti dengan Persekutuan Tanah Melayu.
Dato Onn Jaafar mendirikan rumah tangga bersama Datin Halimah Hussein, dan salah seorang daripada
anak mereka termasuk Allahyaraham Tun Hussein bin Dato’ Onn. Beliau meninggal dunia pada tahun
1962.1 Dato’ Onn Jaafar adaalah seorang tokoh nasionalis, ahli politik dan pentadbir yang menonjol sebelum
merdeka. Beliau memainkan peranan penting dalam persuratkhabaran Melayu dan nasionalisme Melayu
pada tahun 1920-an dan 1930-an, penentangan terhadap Malayan Union pada tahun 1946 dan penubuhan
Persekutuan Tanah Melayu pada tahun 1948. Apabila kita mengkaji sejarah politik negara ini sebelum
merdeka dan satu dekad selepas merdeka, sebenarnya kita meneliti riwayat hidupnya yang kompleks dengan
idea, pemikiran dan jatuh bangunnya dalam kegiatan politik negara ini.2
Kompromi Politik Dato’ Onn bin Jaafar
Usaha Perundingan
Pendudukan Jepun di Tanah Melayu telah mencetuskan keruncingan hubungan di antara etnik Melayu
dan Cina. Dalam situasi politik yang amat meruncing, Dato’ Onn Jaafar telah menjadi perantara dalam
mengembalikan keharmonian kaum. Kompromi politik beliau jelas membuktikan bahawa pemikiran
dan tindakannya telah melangkui zaman. Usaha dan kompromi politik Dato’ Onn Jaafar telah sedikit
1Lihat Anwar Abdullah, Biografi Dato’ Onn Hidup Melayu, Bangi: Penerbit Universiti Kebangsaan Malaysia, 2004.
2Ramlah Adam, Sumbanganmu Dikenang, Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka, 2004, hlm. 1.
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sebanyak berjaya menyelesaikan isu pergaduhan Melayu-Cina di Tanah Melayu. Serangan balas di antara
etnik Melayu-Cina ketika dan selepas pendudukan Jepun telah menyebabkan Johor mengalami ketegangan
kaum yang buruk. Dalam saat kritikal, Dato’ Onn telah dilantik oleh Sultan Ibrahim sebagai Pegawai
Daerah Batu Pahat dengan tugas utamanya untuk menamatkan kekacauan dan memulihkan keamanan
di Batu Pahat. Beliau melahirkan kebimbangan kerana sentimen orang Cina akan menjadi anti-Islam.3
Pada 21 Ogos 1945, jam 5.00 pagi, Dato’ Onn Jaafar telah pergi ke markas Malayan People Anti Japanese
Army (MPAJA) dengan ketua tentera Bintang Tiga. Pertemuan itu telah diaturkan oleh Cikgu Jamil bin
Markom. Turut sama dalam pertemuan ini ialah Embong Yahya. Satu perundingan di antara Dato’ Onn
dengan pemimpin MPAJA diadakan di sebuah kedai kopi.4 Dalam pertemuan tersebut, ketua MPAJA
telah bersetuju dengan saranan Dato’ Onn Jaafar supaya berhenti menyerang kawasan perkampungan
orang Melayu bagi memulihkan hubungan baik antara orang Cina dengan Melayu seperti sebelum tahun
1945.5
Perbincangan Dato’ Onn dengan Kiai Salleh bin Abdul Karim pada 22 Ogos 1945 telah berjaya.
Beliau bersama dengan ketua masyarakat Cina dan ketua Bintang Tiga dibawa ke meja perundingan.
Satu perjumpaan telah di atur pada 23 Ogos 1945 di Dewan Perniagaan Cina, Jalan Rahmat, Johor.
Pertemuan ini merupakan perundingan tiga penjuru yang paling berjaya diadakan. Selepas daripada sesi
rundingan, Kiai Salleh bin Abdul Karim terus ke Semerah dan Parit Jawa bagi mengumumkan
pengisytiharan damai antara orang Melayu dan Cina.6 Walaupun telah berjanji tidak melakukan keganasan,
namun perjanjian ini telah dicabuli oleh komunis dengan melakukan lebih banyak keganasan.7
Kiai Salleh bin Abdul Karim telah mengadakan beberapa siri rundingan bersama orang Melayu dan
buruh Cina bagi mencari resolusi ke arah perdamaian. Di samping itu, mesyuarat gabungan antara
pertubuhan Melayu dan Cina telah diadakan dan memperlihatkan kejayaan. 8 Proses memulihkan
keamanan di daerah Batu Pahat merupakan antara usaha dan jasa Dato’ Onn yang paling besar. Walaupun
hati beliau lega kerana berjaya menamatkan kekacauan untuk sementara waktu, tetapi usaha dan
pemikiran beliau tidak terhenti setakat itu sahaja. Komitmen yang telah ditunjukkan oleh beliau telah
menyebabkan beliau menjawat jawatan sebagai pemangku Menteri Besar Johor berkuatkuasa 1 Oktober
1946.9
Pada 8 Julai 1948, atas inisiatif Dato’ Onn bin Jaafar, satu persidangan telah diadakan di Johor
Bahru dengan dihadiri lebih daripada 20 orang wakil kaum Cina dari seluruh Johor. Usaha yang telah
dilaksanakan oleh Dato’ Onn Jaafar telah membuahkan hasil. Wakil pertubuhan Cina Johor bersetuju
bekerjasama dalam menghapuskan komunis dengan membentuk Pasukan Mata-mata Cina Khas.10 Dalam
usaha mengembalikan semula ketuanan Melayu, Dato’ Onn Jaafar telah memberikan beberapa cadangan
dalam mesyuarat yang telah diadakan pada 27 Oktober 1948 dan 2 November 1948. Antaranya ialah
pelantikan orang Melayu sebagai Timbalan Pesuruhjaya Tinggi dan pemulihan ekonomi orang Melayu
dengan geran bantuan sejumlah 10 juta bagi penubuhan Agricultural Loan Bank. Usaha beliau dalam
mencadangkan pelantikan orang Cina dalam Malayan Civil Service (MCS), dan 3 the Malayanisation of  the
administrative service menunjukkan kesungguhan dalam memulihkan hubungan antara Melayu-Cina.11 Beliau
3CO 537/1581 (3), HQ Malaya Command Weekly Intelligence Summary-Part I (SECRET).
4Ho Hui Ling, Darurat Dan Perpaduan Antara Kaum. Persidangan Kebangsaan Mengenai Dato’ Onn Jaafar, 1-4 Disember, Anjuran Badan
Perhubungan UMNO Negeri Johor dan Yayasan Warisan Johor, 2006, hlm. 3.
5Haji Ismail Ahmad, Onn Jaafar-Melakar Sejarah Perjuangan Bangsa di Batu Pahat, Batu Pahat: Persatuan Sejarah Malaysia Kawasan Batu
Pahat, 2006, hlm. 7.
6Hairi Abdullah, Kebangkitan Dan Gerakan Tentera Selendang Merah Dalam Sejarah Daerah Muar dan Batu Pahat. JEBAT, Bil., 3/
4, 1973/4, 1974/5, hlm. 14.
7Berita Minggu, 2 Disember 2007.
8RCJ 65/46 (80), Resident Commissioner Johore kepada Chief Secretary Malayan Union Kuala Lumpur.
9RCJ 1212/46 (1), A.G. Resident Commissioner, Johore kepada The Hon’ble Dato Onn bin Jaafar, Ag. Mentri Besar, Johore, Johore Bahru.
10Shaharom Husain, Biografi Perjuangan Politik Dato’ Onn Ja’afar, Petaling Jaya: Penerbit Fajar Bakti Sdn. Bhd., 1985, hlm. 371-372.
11CO 537/3759 (68), Points Arising From The Secretary of  State’s Discussion With Dato Onn Which Might Be Included In Correspon-
dence With The High Commissioner.
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juga menyuarakan rasa tidak puas hati kepada polisi pengambilan kadet MCS dari United Kingdom yang
menyekat peluang orang Melayu. Higham menjelaskan, terdapat 34 orang Melayu dalam MCS walaupun
Dato’ Onn Jaafar mendapati di Johor ramai bangsa Eurasia yang memegang jawatan dalam perkhidmatan
negeri.12
Kompromi Politik Dalam Pembentukan Communities Liaison Committee (CLC)
Dato’ Onn Jaafar juga memainkan peranan utama dalam pembentukan Communities Liaison Commit-
tee (CLC) dengan matlamat bagi membentuk hubungan baik dan persefahaman di antara pelbagai kaum
di Tanah Melayu.13 Pada Ogos 1948, Dato’ Onn Jaafar mendapat jemputan ke jamuan makan malam
daripada Malcolm MacDonald. Dalam jamuan tersebut, Malcolm MacDonald mencadangkan kepada
Dato’ Onn Jaafar agar beliau berunding dengan pemimpin bukan Melayu bagi mencari jalan memulihkan
keharmonian kaum di Tanah Melayu. Berikutan itu, satu pertemuan telah diadakan di rumah Dato’
Onn Jaafar di Istana Bukit Serene, Johor Bahru, Johor, pada 29 Disember 1948 dengan dihadiri oleh
sejumlah 21 orang pemimpin kaum dari Tanah Melayu dan Singapura. Malcolm MacDonald dijemput
sebagai tetamu kehormat. Pada 9 Januari 1949, Dato’ Onn bin Jaafar menganjurkan satu perbincangan
di Lunar Club, Pulau Pinang yang dihadiri oleh kaunselor Pulau Pinang yang berbangsa Cina, Malcolm
MacDonald dan lima orang pemimpin Melayu serta empat pemimpin Cina dari Tanah Melayu dan
Singapura. Dalam pertemuan itu, persoalan ekonomi dan politik yang melibatkan orang Melayu dan
Cina dibincangkan dengan harapan suatu persetujuan umum tentang dua perkara yang begitu meruncing
dalam hubungan antara dua kaum itu dapat dicapai.14
Hasil pertemuan, telah melahirkan Jawatankuasa Muhibah Cina-Melayu (Sino Malay Goodwill Com-
mittee) yang bertujuan membolehkan pemimpin pelbagai kaum duduk membincangkan punca perselisihan
antara kaum dan mencari jalan bagi membina keharmonian.15 Jawatankuasa CLC dianggotai seramai
lima orang pemimpin Melayu, empat pemimpin Cina dan empat pemimpin kaum lain. Orang Melayu
diwakili oleh Dato’ Onn Jaafar, Dato’ Panglima Bukit Gantang, Mohd Salleh Hakim, Dr. Mustapha
Osman dan Zainal Abidin bin Haji Abbas. Wakil orang Cina pula terdiri daripada Dr. Lee Tiang Keng
(Pulau Pinang), C.C. Tan (Singapura), Yong Shook Lin (Selangor) dan Tan Cheng Lock (Melaka). Antara
ahli lain ialah Roland Braddell (wakil orang Eropah), L.R. Doraisamy Iyer (wakil kaum India), Dr. J.S.
Goonting (wakil orang Serani) dan E.E.C. Thuraisingham (wakil orang Ceylon) yang menjadi Pengerusi
Jawatankuasa. Malcolm MacDonald telah bersetuju bertindak sebagai pegawai perantara kepada
jawatankuasa berkenaan.
Jawatankuasa Muhibah itu kemudiannya ditukarkan kepada Jawatankuasa Perhubungan Kaum (Com-
munities Liaison Committee/CLC) pada April 1949, berikutan penambahan ahli dari komuniti lain selain
Melayu dan Cina. Keputusan ini diambil setelah diadakan perjumpaan CLC di Kuala Lumpur pada 19
April 1949. Communities Liaison Committee (CLC) dibentuk pada 9 Januari 1949 dan merupakan sebahagian
dari usaha yang dilaksanakan bagi menjalin semangat muhibah dan kerjasama antara kaum.16
Pergerakan Melayu Semenanjung Johor (PMSJ)
Dato’ Onn Jaafar juga telah menjadi pencetus kepada penubuhan Pergerakan Melayu Semenanjung
Johor. PMSJ ditubuhkan pada Jun 1946 di Batu Pahat, berikutan pergaduhan Melayu-Cina yang berlaku
di Batu Pahat pada Mei hingga September 1945. Pada 29 Disember 1945, Dato’ Onn Jaafar menghantar
surat arahan kepada ketua kampung untuk meminta orang ramai berkumpul bagi membincangkan
12CO 537/3759 (82), Political Developments-Conversations With Dato Onn, Political Developments-Conversations With Dato Onn,
dalam Second Meeting On 2nd November 1948 (CONFIDENTIAL). 13R.K. Vasil, Ethnic Politics in Malaysia, New Delhi: Radiant Publishers,
1980, hlm. 67
14Ho Hui Ling, ‘Darurat Dan Perpaduan,’ hlm. 13.
15CO 717/183/2 (48-49), The Communities Liaison Committee And Self-Government.
16ohd Ashraf Ibrahim, Gagasan Bangsa Malayan yang Bersatu 1945-57, Selangor: Penerbit Universiti Kebangsaan Malaysia, 2004, hlm. 126-127.
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penubuhan sebuah pertubuhan politik. Perjumpaan tersebut akan diadakan pada 3 Januari 1945 di Masjid
Jamek, Batu Pahat selepas sembahyang Zohor. Masjid dipilih sebagai lokasi perjumpaan bagi mengelakkan
syak wasangka dari BMA. Ia dilihat sebagai satu perjumpaan bagi kepentingan agama Islam sahaja.
Beliau telah menggunakan agama dan institusi Islam bagi kepentingan perpaduan orang Melayu.
Perjumpaan pertama ini telah dihadiri seramai 3,000 orang. Perjumpaan orang Melayu ini merupakan
yang pertama dan besar di Batu Pahat selepas Perang Dunia Kedua.17
Pertubuhan ini bertujuan bagi menjaga kepentingan politik, kebajikan dan perpaduan dalam kalangan
orang Melayu di Batu Pahat dan dipengerusikan oleh Dato’ Onn Jaafar.18 Beliau telah memberikan
jaminan bahawa PMSJ ialah badan yang menggalakkan kerjasama dan keharmonian antara kaum. Sebagai
buktinya, beliau telah menjemput wakil orang Cina iaitu Ah Tien, seorang peniaga dan M.D. Hay, Pegawai
Kanan Perkara Negeri Johor duduk bersama beliau di atas pentas yang disediakan.19 Menjelang awal
Mac 1946, keahlian PMSJ berjumlah seramai 125,000 orang.20
Pertubuhan politik ini telah menjadi salah satu wadah penting dalam mengembalikan keharmonian
kaum. Dalam ucapannya, beliau telah mencadangkan agar orang Melayu bersatu dalam sebuah persatuan
yang boleh menjaga kepentingan bangsa Melayu. Persatuan ini boleh dijadikan sebagai alat perpaduan
bangsa Melayu di Batu Pahat. Cadangan beliau telah disambut baik dan sorakan 3 Hidup Melayu3
dilaungkan dengan penuh semangat. Bendera putih hijau dengan peta Tanah Melayu ditengah-tengahnya
dikibarkan sebagai tanda lahirnya PMSJ.21
Penubuhan PMSJ ialah untuk mewujudkan perpaduan kebangsaan Melayu dan menyatukan orang
Melayu semenanjung bagi mengatasi pengaruh Parti Kebangsaan Melayu Malaya (PKMM). Dato’ Onn
Jaafar juga menyatakan 3 My plan is to get the Malays to put their own house in order, and to keep away from the
communists and Javanese”. Ini juga untuk meninggikan taraf  hidup orang Melayu dalam segala perkara agar
keadaan kehidupan bangsa Melayu dipimpin oleh panduan yang sempurna.22 Di samping itu, untuk
menyatukan orang Melayu dalam perkara yang melibatkan politik negeri, perniagaan, perusahaan,
pelajaran, agama, adat dan sosial.23
Cawangan PMSJ telah ditubuhkan di lokasi berlainan di negeri Johor. Antaranya ialah di Muar,
Batu Pahat, Pontian, Johor Bahru, Tangkak dan Kluang. Pengaruh PMSJ telah berkembang ke Melaka
pada tahun 1946. Sebanyak 36 cawangan telah dibentuk di Melaka. Pada 10 Februari 1946, satu
perarakan besar-besaran diadakan di Batu Pahat. Seramai 15,000 orang Melayu hadir berarak di bandar
Batu Pahat dengan membawa sepanduk yang menaikkan semangat orang Melayu. Antara ungkapan
yang ditulis di atas sepanduk ialah “Takkan Melayu Hilang di Dunia”. Mesyuarat tersebut turut dihadiri
oleh beberapa orang Pegawai British. Perarakan yang mengambil masa selama 35 minit dengan
mengelilingi pekan Batu Pahat itu turut disertai oleh kaum wanita yang memakai baju kurung putih
dan berkain hijau. Manakala kaum lelaki pula berbaris dalam tiga barisan yang berbeza-beza pakaian
dan kelengkapannya. Salah satu daripada barisan tersebut memakai pakaian tentera, bersenjata kayu
dan bersongkok. Seolah-olah mereka ini melambangkan pasukan tentera sabilillah yang menentang
MPAJA. Mesyuarat dan perarakan orang Melayu di pekan Batu Pahat telah menimbulkan kebimbangan
orang Cina.
17Ramlah Adam, Kemelut Politik Semenanjung Tanah Melayu, Kuala Lumpur: Penerbit Universiti Malaya, 2004, hlm. 54.
18WO 172/9773 (7), SECRET, War Diary Of, H.Q. Malaya Command, Intelligence Summary No. 11, Based On Information Received
Up To 19 January 1946. Lihat juga WO 203/5660 (11), Malaya’s Political Climate VIII, Period: February 6th to March 4th, 1946.
19WO 172/9773 (159-160), SECRET, War Diary Of, H.Q. Malaya Command, Intelligence Summary No. 14, Based On Information
Received Up To 2 February 1946.
20Ho Hui Ling, ‘Darurat Dan Perpaduan,’ hlm. 4.
21Ramlah Adam, Kemelut Politik Semenanjung, hlm. 54-55.
22WO 172/9773 (158-159), SECRET, War Diary Of, H.Q. Malaya Command, Intelligence Summary No. 14, Based On Information
Received Up To 2 February 1946.
23Shaharom Husain, Biografi Perjuangan Politik, hlm. 133-134.
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Dato’ Onn Jaafar telah dibantu oleh isteri beliau yang bernama Halimah Husein. Halimah Husein
telah menjadi ketua bagi bahagian wanita PMSJ. Penubuhan badan ini menunjukkan bahawa telah wujud
penyatuan orang Melayu di negeri Johor.24 Dalam Persidangan Agung PMSJ di Kelab Muar pada 26 Jun
1948, Dato’ Onn Jaafar telah mengingatkan dan meyakinkan orang Melayu agar tidak tunduk kepada
ugutan serta kekejaman komunis. Ini kerana kekuatan orang Melayu terletak pada semangat dan
perpaduannya. Beliau telah menyeru pemuda Melayu menjadi anggota pasukan keselamatan untuk
mempertahankan keselamatan Tanah Melayu daripada ancaman komunis.25 Walau bagaimanapun, terdapat
laporan provokasi yang menyatakan bahawa sekumpulan orang Cina telah melawat ke perkampungan
orang Melayu di Batu Pahat dan menerangkan bahawa rancangan dan idea Dato’ Onn bin Jaafar bagi
menyatukan orang Melayu adalah tidak benar.26
Pengasas Kepada Penubuhan United Malay National Organisation (UMNO)
Dato’ Onn Jaafar juga telah bertindak sebagai pengasas kepada penubuhan parti politik orang Melayu.
UMNO ditubuhkan oleh orang Melayu kesan daripada bantahan terhadap rancangan Malayan Union.
Dalam satu kongres yang telah diadakan di Johor Bahru pada 11 hingga 13 Mei 1946, Dato’ Onn Jaafar
telah dilantik sebagai presiden dan seterusnya menjadi wakil bagi menyuarakan bantahan orang Melayu
mengenai Malayan Union di London.27 Cadangan pembentukan Malayan Union melalui Kertas Putih
(White Paper) menjadi salah satu faktor pemangkin kepada kemunculan parti politik Melayu. Antara
Disember 1945 hingga Januari 1946, terdapat pertumbuhan parti politik Melayu yang menuntut dan
mempertahankan hak istimewa mereka.28 Mohamad Yunus Hamidi yang menjadi ketua pengarang Majlis,
dalam keluarannya bertarikh 12 Januari 1946 telah mencadangkan Dato’ Onn Jaafar untuk memimpin
orang Melayu membantah Malayan Union. Ini kerana beliau dilihat sebagai pemimpin yang mempunyai
keupayaan untuk menyatukan dan memimpin orang Melayu di saat genting itu. Dalam sepucuk suratnya,
Dato’ Onn Jaafar mencadangkan satu kongres bagi membincangkan soal Malayan Union itu diadakan di
Melaka. Satu pertubuhan yang dinamakan United Malays Organization (UMO) ditubuhkan sebagai badan
pendesak.
Dalam Kongres 1946, beberapa resolusi telah dibuat dan dihantar ke Pejabat Tanah Jajahan sebagai
bantahan bertulis orang Melayu secara kolektif. Pertubuhan Kebangsaan Melayu Bersatu (PEKEMBAR)
atau UMNO yang telah dibentuk pada 11 Mei 1946 menjadi perintis kepada perkembangan parti politik
Melayu yang lain. Malayan Union menyebabkan lahirnya UMNO yang kemudian menjadi tulang belakang
politik orang Melayu. Pan-Malayan Malay Congress telah diadakan di Kuala Lumpur pada 1 hingga 4 Mac
1946 yang melibatkan sejumlah 41 buah persatuan Melayu. Matlamat utama kongres berkenaan ialah
untuk membentuk organisasi pusat bagi semua kesatuan Melayu dan menghapuskan sentimen perkauman.
Dato’ Onn Jaafar telah mencadangkan agar kesatuan pusat tersebut dinamakan sebagai United Malays
Organisation.29
Kempen membantah Malayan Union telah menjadikan gerakan Melayu lebih tersusun dan membawa
kepada kelahiran UMNO.30 Pembentukan United Malay National Organisation (UMNO) pada tahun 1946,
Malayan Chinese Association (MCA) pada tahun 1949 dan Malayan Indian Congress (MIC) pada tahun 1946
dilihat sebagai sebahagian daripada usaha menjaga kebajikan setiap kaum. Fokus utama perbincangan
ialah untuk membentuk kerajaan atau pemerintahan akan datang di Tanah Melayu.31
24Ramlah Adam, Kemelut Politik Semenanjung, hlm. 55.
25Shaharom Husain, Biografi Perjuangan Politik, hlm. 341-342.
26WO 172/9773 (7), SECRET, War Diary Of, H.Q. Malaya Command, Intelligence Summary No. 11, Based On Information Received
Up To 19 January 1946.
27WO 172/1813 (189), War Diary, Friday 31st May 1946.
28R.K. Vasil, Ethnic Politics, hlm. 63.
29R.K. Vasil, Ethnic Politics, hlm. 63-64.
30Mingguan Malaysia, 8 Mei 2011.
31WO 172/9773 (596), SECRET, War Diary Of, H.Q. Malaya Command, Weekly Intelligence Review, No. 31, Week Ending 11 Jun 1946.
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Persekutuan Malaya merupakan suatu keunikan dalam perjuangan UMNO yang tidak memfokuskan
kepada orang Melayu semata-mata tetapi merentas sempadan ras dan bangsa. Pemimpin parti politik
seperti Tan Cheng Lock dan E.E.C. Thuraisingam telah memainkan peranan aktif  dalam memberikan
kesedaran kepada komuniti mereka. Dato’ Onn Jaafar mencadangkan agar keahlian UMNO dibuka
kepada orang bukan Melayu. Di samping itu, kelonggaran dari segi keahlian akan menyebabkan hubungan
antara tiga etnik besar iaitu Melayu, Cina dan India dapat diperkukuhkan. Dalam Perhimpunan Agung
UMNO yang ke-11 pada 28 Mei 1949, suara majoriti seramai 14 orang berbanding 8 telah meluluskan
agar UMNO dibuka keahliannya kepada orang bukan Melayu. Walau bagaimanapun, hasrat Dato Onn
bin Jaafar untuk menjadikan UMNO sebagai sebuah parti yang bukan berbau perkauman tidak tercapai.
Pembentukan Parti Perikatan
Persediaan Dato’ Onn Jaafar dalam memulih dan mengembalikan keharmonian kaum dapat
dibuktikan apabila beliau menyokong penubuhan Malayan Chinese Association (MCA) oleh pemimpin
Cina. Penubuhan MCA digalakkan oleh British dengan harapan dapat mengalihkan perhatian orang
Cina daripada PKM. Oleh yang demikian, orang Cina dapat disatukan di bawah MCA dan membantu
kerajaan menghadapi ancaman komunis.32 Pada 29 Disember 1948, satu perjumpaan di antara orang
Melayu dan Cina telah diadakan di Johor Bahru. Dato’ Onn Jaafar telah menyatakan objektif  penubuhan
MCA adalah bagi tujuan 3 to co-operate with the Malays to build a new nation3 . Dengan itu tidak ada alasan
bagi orang Melayu untuk menentang cadangan penubuhan MCA. Penubuhan Malayan Chinese Association
(MCA) pada 27 Februari 1949 di Kuala Lumpur telah menjadi wadah politik bagi orang Cina. MCA
berada di bawah kepimpinan Tan Cheng Lock, Leong Yew Koh dan T.H. Tan.33
Jumlah keahlian MCA pada tahun 1950-an mencecah 160,000 orang yang didominasi oleh golongan
pertengahan Cina.34 Hasrat untuk menyatukan semua peringkat kelas orang Cina giat dilaksanakan bagi
mengelakkan kumpulan petani dan buruh Cina berkiblatkan tanah air mereka. Pakatan UMNO-MCA
lebih meyakinkan kerana UMNO lebih mudah bertolak ansur dengan MCA. Perikatan UMNO-MCA-
MIC pada Oktober 1954 merupakan antara langkah bagi memulihkan hubungan kaum di Tanah Melayu.35
Dato’ Onn Jaafar mahukan MCA menjadi lebih kuat daripada Parti Komunis Malaya (PKM) dan
menyediakan masyarakat Cina dengan suatu alternatif  kepada fahaman komunis. Sentimen anti-Dato’
Onn Jaafar oleh pemimpin UMNO dan MCA telah menjadi suatu pendorong bagi pembentukan perikatan
dua parti itu. Malayan Indian Congress (MIC) ditubuhkan pada Ogos 1946 di Kuala Lumpur dengan
matlamat untuk menyatukan orang India dan mengelakkan segala bentuk perselisihan faham dalam
masyarakat pelbagai kaum. Kemerdekaan menjadi teras utama perjuangan mereka. Oleh yang demikian,
minat dan kecenderungan orang India terhadap politik Tanah Melayu disuburkan. Sistem Ahli pada
tahun 1951 dan pilihanraya 1955 merupakan asas dasar bangsa Malayan bersatu. Pendirian baru pemimpin
UMNO, MCA dan MIC telah menyebabkan parti itu memasuki fasa baru iaitu daripada parti yang
berasaskan kaum kepada parti yang memperjuangkan politik antara kaum walaupun ciri perkauman
ketiga-tiga parti itu masih dikekalkan dan terus diperjuangkan terutama oleh pemimpin peringkat
bawahan.
Kompromi Dato’ Onn Jaafar Dalam Membanteras Komunis
Kompromi politik Dato’ Onn juga boleh dilihat dalam usaha membanteras komunis. Beliau telah
memberikan jaminan bahawa orang Melayu akan sanggup menjaga diri mereka seperti pada tahun 1945.
Beliau juga meminta supaya ketua dan penganjur kaum Cina turut bertindak menghapuskan keganasan.
Dalam Majlis Mesyuarat Undangan Persekutuan pada 17 Julai 1948, Dato’ Onn Jaafar telah menyeru
32Ho Hui Ling, ‘Darurat Dan Perpaduan,’ hlm. 9.
33Mohd Ashraf Ibrahim, Gagasan Bangsa Malayan, hlm. 150.
34CO 537/7285 (2), Political Background To The Situation In Malaya.
35Ho Hui Ling, Darurat 1948–1960, Keadaan Sosial di Tanah Melayu, Kuala Lumpur: Penerbit Universiti Malaya, 2004, hlm. XXII.
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ahli majlis berbangsa Melayu supaya meminta orang Melayu taat setia dan berhati-hati dalam sebarang
gerakan menentang komunis pada zaman darurat. Ini bagi mengelakkan pertelingkahan antara kaum
seperti yang pernah berlaku.
Beliau juga memberi peringatan kepada orang Melayu agar tidak mengambil sebarang tindakan yang
boleh melanggar undang-undang, walaupun orang Melayu masih menjadi mangsa kekejaman komunis.
Pada 8 Julai 1948, atas inisiatif  Dato’ Onn Jaafar, satu persidangan telah diadakan di Johor Bahru
dengan dihadiri lebih daripada 20 orang wakil kaum Cina dari seluruh Johor. Wakil pertubuhan Cina
Johor bersetuju bekerjasama dalam menghapuskan komunis dengan membentuk Pasukan Mata-mata
Cina Khas bagi menentang komunis di samping memelihara perpaduan semua kaum di negeri Johor.36
Bagi mengelak dan menjauhkan pengaruh komunis dalam kalangan orang Melayu, Dato’ Onn Jaafar
telah bergerak ke merata tempat di Tanah Melayu bagi menerangkan kepentingan dan keperluan orang
Melayu dan penduduk lain taat setia kepada negara.37
Dato’ Onn Jaafar juga melahirkan hasrat untuk bekerjasama dengan orang Cina dalam membanteras
komunis dan menyatakan 3 he was ready to offer 100 years of friendship if Britain would give the Malays their
due3  sekiranya beberapa tuntutan bagi meningkatkan keadaan sosio-ekonomi orang Melayu dipenuhi.38
Dato’ Onn Jaafar juga memberikan peringatan kepada ahli UMNO agar mengetepikan fahaman perkauman
bagi memupuk aspirasi politik bersama. Beliau memberikan komen secara terbuka kepada perwakilan
dalam mesyuarat perwakilan negeri yang telah diadakan pada tahun 1949. Menurut beliau terdapat
segelintir perwakilan yang mempunyai sentimen kenegerian yang tebal dan mementingkan diri sendiri,
sedangkan isu perkauman masih berleluasa.39
Kesimpulan
Kompromi politik Dato’ Onn Jaafar dalam mengembalikan keharmonian hubungan kaum khususnya
di antara orang Melayu dan Cina selepas pendudukan Jepun tidak dapat dinafikan lagi. British, pemimpin
tempatan Melayu-Cina dan golongan intelegensia Melayu turut berusaha dalam mencari penyelesaian
untuk mewujudkan keharmonian antara kaum di Tanah Melayu. Dalam hal ini, Dato’ Onn Jaafar
berpendapat, masalah perkauman dapat diatasi melalui kerjasama politik antara kaum. Pengenalan darurat
juga telah merumitkan lagi masalah hubungan kaum di Tanah Melayu. Usaha bagi memulihkan keamanan
khususnya oleh BMA tidak berjaya secara keseluruhannya. Campur tangan dan penglibatan daripada
semua, termasuk pemimpin setiap kaum dan Raja-raja Melayu ternyata membuahkan hasil. Orang Melayu
agak sukar untuk menerima perdamaian pada peringkat awal kerana masih teringat kekejaman dan
seksaan komunis. Justeru itu BMA memerlukan sokongan daripada ketua, pembesar dan juga sultan
agar orang Melayu yang terkenal dengan rasa taat setianya dapat menghentikan pergaduhan bagi
kepentingan sejagat.
BMA telah melaksanakan banyak langkah dalam menangani isu pergaduhan Melayu-Cina dan
mengembalikan keharmonian kaum. Penglibatan politik Dato’ Onn Jaafar seperti penubuhan jawatankuasa
keamanan sedikit sebanyak dapat mengembalikan keharmonian kaum. Di samping itu, penubuhan PMSJ,
UMNO dan pembentukan Parti Perikatan dilihat sebagai sebahagian daripada kompromi Dato’ Onn
Jaafar. Ternyata kesedaran intelegensia Melayu, sedikit sebanyak dapat menyelamatkan keadaan,
walaupun kesannya banyak menjejaskan orang Melayu itu sendiri. Dato’ Onn Jaafar merupakan seorang
pemimpin yang berani dan berusaha dengan bersungguh-sungguh demi negara dan bangsa. Oleh yang
demikian, nama beliau tetap terpahat dalam catatan sejarah negara.[*]
36Shaharom Husain, Biografi Perjuangan Politik, hlm. 371-372.
37Ibid., hlm. 324.
38CO 537/3759 (53), Draft For Mr. Paskin’s Signature. (SECRET AND PERSONAL).
39CAJ 35/49 (22), Sunday Tribune, 25 September 1949.
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1. Background and Research Issues
Indonesia is the most populated Moslem country in the world with a total population of 207.18million Moslem (Indonesian Central Bureau of  Statistics, 2010). Although, it has the world’s largestpopulation of Moslems, Islamic banking came fairly late to Indonesia. The work of the Islamic
Bureau of  Bank Indonesia showed that Indonesia, especially in certain parts of  the country, has consid-
erable unmet demand for Islamic banking (Blue Print of Islamic Banking of Bank Indonesia, 2010). In
Indonesia, the banking industry becomes highly competitive since the government deregulated the banking
sector in 1998. A deregulation program known as PAKTO eliminated various rules and regulations in
which on one side has restricted establishment of new private banks while on the other side, the govern-
ment permitted foreign banks to operate in Indonesia in the form of  joint venture with local banks.
Islamic banks also face stiff  competition from conventional and foreign banks. However, judging from
the vast untapped Islamic banking market, Indonesian Islamic banks are eager to expand their market
share as a strategy to have the competitive edge over its competitors.
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Indonesia is the largest number of  Muslimspopulate, the market share of  Islamic banking in Indonesia is only 3.2
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Indonesian banks. However, few studies use Theory of  Reasoned Action (TRA)to identify factors which significantly
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Partial Least Square Structural Equation Modelling, attitude, subject norm,and religion are statistically significant
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Considerable efforts to expand Islamic banking in Indonesia have shown good results as shown in
Table 1.3. Islamic banking deposits on average have grown by 31.6%, while financing recorded an
average growth rate 37.5%.
Table.1.1. Statistics of  Islamic bank Vs Commercial bank: 2009 – 2013 (in Billion IDR)
Source: Statistik Perbankan Islamic (Islamic Banking Statistics), August 2013
Table 1.3 show that the end 2013, total deposits at conventional banks was Rp.3,197,384 Billion
IDR, while total deposit Islamic bank system was Rp.170,222 Billion. This represents 5.05% market
share for Islamic banking deposis of the total deposit of the banking system in 2013. Islamic financing
is Rp.174,537 million IDR representing  3.6% of  the  total banking system Based on Table 1.3, it can be
observed that until the period of  August 2013, the Islamic banking share is only 6.5% to total bank
assets, 5.1% the amount of  funding and 3.64% financing.
On the other hand, the statistics in Table 1.3 shows the Islamic banking market share of  6.5% is
very small when compared with the market share of  the conventional banking.
The statistics also indicate weak participation by the Indonesian population of 249.9 million in
Islamic banking compared to Malaysia which has achieved a 20.6 percent share of Islamic banking
although its total population was only 29.7 million in 2013  (Economic Report, Ministry of Finance,
Malaysia). This task presents a challenge to Indonesian Islamic banks in marketing of their financial
services to their retail customers who are in the culture which greatly depends on face to face relation-
ship to build sales (global business Indonesia, 2013). The challenge motivates an investigation to be
undertaken to identify factors which could assist Islamic banks to develop appropriate strategies to
create demand and intention to use Islamic banking among bank customers.  This empirical investiga-
tion is premised on the application of TRA theories which are not widely applied in past banking studies
in Indonesia.
Hence, there exist strong needs to find ways to stimulate the growth of Islamic banking in Indone-
sia. Based on the existing structure, there are only five wholly operating Islamic bank and six Islamic
windows. A striking difference lies in the number of  Islamic banking customers compared to conven-
tional banking customers. In spite of  the strong support currently given by the government to offer
Islamic banking though regulation (BI regulation no: 9/7/PBI/2007), the problem remains that Islamic
banking customers are relatively smaller than conventional banks.
The slow growth of Islamic banking in Indonesia could be due to many factors: religion, attitude
and weak participation of people. The participation and understanding of society on Islamic banking is
still low as claimed by ErsyamFansuri (2010). This might be due the lack of socialization or promotion
by the Bank Indonesia to the community throughout the regions. Some people did know about sharia
banking presence. ErsyamFansuri (2010) asserts that people might have good or even bad perception
Year/Div of Unit 2010 2011 % Gr 2012 % Gr 2013 % Gr  %Av Gr Asset IB Asset CB 97,519 3,008,853 145,467 3,652,832 49.1 21.4 195,018 3,542,518    34.1 -3.0  223,503 3,197,384 14.6 -9.7 32.6 2.9 
Total Asset 3,106,372 3,798,299 22.3 3,737,536 -1.6 3,420,887 -8.5 4.1 %IB of Asset 3.14 3.83 21.97 5.23 3.7 6.5 24.3 18.3 Deposit IB Deposit CB 76, 036 2,563,562          115,415 3,093,848                   51.8 20.9 147,512 3,542,518    27.8 14.5 170,222 3,197,384 15.4 9.7 31.6 15.1 
Total Deposit 2,639,598 3,209,263 21.6 3,690,030 14.98 3,367,606 -8.4 9.4 %IB of Deposit 2.88 3.6 25 3.99 10.8 5.05 26.6 28.15 Financing IB Financing CB 68,81 2,765,912     102,655 3,412,463 50.6 23.38 147,505 4,172,672       43.7 22.28 174,537 4.627.191         18.3 10.9  37.5 9.4  
Total Financing 2,834,093 3,515,118 24.1 4,320,177 22.9 4,801,728 11.2 19.96 %IBof Financing 2.41 2.92 21.2 3.414 16.9 3.635 6.5 16.13 
The Customers Behavioral Intention to Select Islamic Banking In Indonesia 173
on sharia banking. The public’s attitudes are that they are still in doubt or do not even believe in Islamic
banking performance. The lack of  empirical evidence to proof  the influence of  attitude on Islamic bank
selection is a void intended to be addressed in this study.
The objective of this paper is to present the results on the investigation of the factors which have
significant influence on the intention of the bank customers to select Islamic bank in Indonesia. The
organization of this paper begins with Section 2 which elaborates on the research problem, section 3
presents reviews of  related literature while section 4 describes the methodology used. Section 5 pre-
sents the findings while section 6 concludes the paper.
2. Literature Review
2.1 Related theories
The theories used in the study are (i) Islamic Banking Theory; (ii) Theory of Reasoned Action.
Islamic banking is a banking system that is based on the sharia or law of Islam whose principles come
from The Holy book of Islam (The Qur’an), Hadith, Ijma, Qiyas and Ijtihad (Siddiqi, 2004). Islamic
banking operations must be based on three basic principles; (i) interest-free or prohibited taking riba/
usury (ii) profit sharing(Alam,S.M, et al, 2008), and (iii) prohibition of  element of  Maisir (Gambling ).
On the other hand, the Theory of Reasoned Action (TRA) by Ajzen&Fishbein, 1980, is an expect-
ancy value model with emphasis on attitudes, subjective norms, religiosity, and intentionsdirected to a
specific focus. According to TRA, behavioral intentions are a function of  attitude toward performing
the behavior (ATD) and the Subjective Norm (SN) which express the person’s perception of  whether
relevant other think one should or should not per-form the behavior (Ajzen & Fishbein, 1980). The
TRA theory used and to related the paper add constructs ie, religiousity (S.S.Alam et.al ,2012; and Amin
H et.al, 2011).
2.2 Determinants and Hypotheses Development
The determinants of  intention in this study (i) Attitude (ii) subjective norms (iii) religiousity.
(1) Attitude
In TRA, attitude is an important variable that predicts direclty and indirectly the behavioral inten-
tion (Fishbein & Ajzen, 1975). The researchers assert that attitude towards the object is the function of
the individual’s belief  towards the object and the individual implicit evaluation of  the beliefs he/she
holds as has the function of  perceived consequences of  performing the behavior of  interest he subjective
evaluation of the individuals towards the consequences (Fishbein & Ajzen, 1975). Past studies have
proven significant direct relationship of attitudes towards behaviorial intention but conducted in internet
banking setting. ( Davis et al., 1989; Gopi & Ramayah, 2007; Mathieson, 1991; Ma’ruf  et al., 2003; May,
2005; Ramayah et al., 2003, 2004; Rhodes & Courneya, 2003; Shih & Fang, 2004; Taylor & Todd, 1995;
Eri, 2004). Amin et al. (2011) found that attitude is positively related with the intention to use Islamic
home financing. This study measures from 3 elements i.e. attitude subjective norm, and religiosity obliga-
tion which may influence lecturers’ behavioral intention to select Islamic home financing.
Hence the proposed hypothesis is:
Ha1:  Attitude significantly and positively influences intention to select Islamic bank.
(i) Subjective Norm
TRA theory postulate that subject norm (SN) affect behavioral intention ( Ajzen & Fishbein, 1980;
Fishbein & Ajzen,1975). Fishbein and Ajzen (1975) find that subjective norm is a function of  the
perceived expectation by individual or group who are important to the person and by the persons’
motivation to comply with the expectations. The results on the influence of  subjective norm on behav-
ioral intention by Taylor and Todd (1995), Venkatesh and Davis (2000), Ramayah et al. (2003), Ma’ruf
et al. (2003), Ramayah, Noor, Nasurdin, and Sin (2004), Eri (2004), Ramayah, Ling, Norazah, and
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Ibrahim (2005), May (2005), and Gopi and Ramayah (2007) found that subjective norm has a positive
direct relationship towards behavioral intention. In the context of  Islamic finance, subjective norms
have a direct impact to the intention (Amin et al., 2011).
Hence the proposed hypothesis is:
Ha2  : Subjective norm significantly and positively influences intention to select Islamic Bank.
(ii)  Religion
Religion is a key element a group of  trust. (Haq and Smithson, 2003). Earlier studies pointed that
religion (Islam) as the main reason for choosing Islamic banks (Dusuki and Abdullah, 2007; Wilson,
1995; Owen and Othman, 2001; Metawa and Almossawi, 1998;). In the Malaysian context,  Amin et al,
(2011) provides evidence that religion obligation significntly influence intention to choose Islamic home
financing.  Hence, the following hypothesis is proposed:
Ha3  : Religion significantly and positively influences to Intention
(iii) METHODOLOGY
3.1Data Collection, Sample, and Instrument
Data was collected through questionnaires distributed to a sample of 500 respondents who are
lecturers of  3 public universities. 375 was collected representing 75 % response rate. However, 275
questionnaires were actually used. The questionnaire was adapted from past studies: The Intention to
use/select Islamic Banking was measured using 6 items of Ajzen et al (1980) ; Attitude and  Subjective
Norm  measured 5 items by Ajzen (1980), and Religion (4 items) by Amin et al (2011).
3.2Analysis Method
The data was analysed and showedhigh reliability with Cronbach’s Coefficient Alpha greater than 0.67
and discriminant validity score above 0.82. Subsequently, the research model was tested using Partial
Least Square Structural Equation Modeling (PLS-SEM) (J.F. Hair., Ringle, 2013)
3. FINDING
The demographic profile of the respondents shows 43.3% of the respondents were male and  56.7%
were female with 35.3% of  the participants were in the group of  30-39 years.  64.7% of  the lecturers
have Masters degree. In terms of  Religion, 97% are Islam 97%, 1.7 were Christens and 1.3% were
Hindu- Budha. In terms of  Income, 35.3% earns between Rp.5,000,000-7,000,000 while 27.7% earns
Rp 3,000,000-5,000,000. The respondents came from diverse region backgrounds, namely, west region
(16%), center region (59.3%), and east region (24.3%). The Descriptive analysis shows that Lecturers
using Islamic bank less than 1 year are 8.3%, 1-5 years were 63%, 6-10 years were 24.3%, and more than
10 years were 4.3%. Numbers of frequency using Islamic bank per month in 1-3 times were (18%), 4-6
times were (30%), 7-9 times were (22%), and more than 10 times were (29%).
Table 4.1 shows that the overall mean for the latent variables ranged between 2.674 and 3.786. In
particular, the mean and standard deviation for the attitude were 3.786 and 0.636, respectively. This
suggests that respondents tended to have moderate level of  attitude to select Islamic banking. The
statistics also indicate that the mean for the subjective norm was 2.674 out of  scale of  5. This suggests
that the respondents perceived the influence from the refereed groups on the intention to select Islamic
 
Table 4.1 
Descriptive Statistics for Latent Variables 
Latent Constructs  Number of Items Mean Standard Deviation Attitude            5 3.786             .636 Subjective Norm            5 2.674           1.011 Religion            4 3.385             .968 
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banks is moderate. However, there was some differences in the responses between the repondents as
indicated by the standard deviation of 1.011.The results show a higher mean score for religion (Mean =
3.385).  This means suggest that the respondents incline to strongly agree that religion is important in
creating intention to use Islamic banks.
4.1 Assessment of Measurement Model
Assessment of  measurement model and assessment of  structural model using PLS path model
assessment adopted from two- step processes by Hair et.al. (2014) and Heseler et.al (2009). Assessment
of  measurement model in the table 4.2, 4.3, 4.4, and 4.5 showed individual items reliability, internal
consistency reliability, convergent validity and discriminant validity.
Figure 1 Measurement Model
Table 4.2 Cross loadings
    Attitude Intention Religiousity Subject Norm 
ATD1 0.877 0.518 0.555 0.076 
ATD2 0.874 0.586 0.590 0.078 
ATD3 0.875 0.489 0.462 0.058 
ATD4 0.808 0.410 0.374 0.076 
ATD5 0.708 0.404 0.334 0.128 
INT1 0.543 0.898 0.482 0.137 
INT2 0.551 0.937 0.569 0.096 
INT3 0.556 0.951 0.533 0.141 
INT4 0.556 0.945 0.498 0.145 
INT5 0.545 0.942 0.552 0.163 
INT6 0.551 0.941 0.523 0.151 
RLG2 0.403 0.443 0.840 0.026 
RLG4 0.572 0.526 0.890 0.077 
SN1 0.063 0.078 0.074 0.774 
SN2 0.110 0.149 0.132 0.801 
SN3 0.135 0.143 0.025 0.874 
SN4 0.045 0.095 -0.012 0.867 
SN5 0.021 0.118 0.018 0.820 
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This table above shows how discriminant validity was ascertained by comparing the indicator load-
ing with cross loading. Researchers have suggested that the entire indicators should be greater than the
cross loading (Hair et.el. 2014; Chin, 1998). Table 4.2 compares the indicator loading with other reflec-
tive indicators. All the available indicators are greater than the cross loading, this means the requirement
of discriminant validity has been achieved.
Tabel 4.3 Composite Reliability
Table 4.3 above mentioned the composite reliability coefficient of  the latent construct. The com-
posite reliability of  each construct ranged from 0.856 to 0.977, this namely internal consistency of  the
scale. The composite reliability of  all constructs is above the threshold of  0.70.
3.2 Structural Model and hypotheses testing
The validity and reliability of the measurement model having established, the next was to test the
hypothesized relationship by running algorithm and bootstrapping in smart PLS 3.0. Predictive rel-
evance of  the model: the quality of  the structural model can be assessed by R2. This depicts the vari-
ance in the endogenous variable. Based on the result reported in the table 4.5, the R2 was found to be
0.430, indicating that intention to select Islamic bank for 43%. Considering the assessment criterion
suggested by Cohen (1988), 0.430 is really substantial, 0.13 moderate and 0.02 is weak. This explains
the predictive influences intention to select Islamic bank in Indonesia.
Table 4.4  Results and Hypotheses Testing
Note: * p < 0.10, ** p < 0.05, *** p < 0.01 (one-tailed test)
At the outset, Hypothesis 1 predicted that attitude is significantly and positively influences inten-
tion to select IB. Result (Table 4.11, Figure 4.4) revealed a significant positive relationship between
attitude and Intention (β = 0.387, t = 6.188, p=0.000 < 0.05), supporting Hypothesis 1.
Hypothesis 2 predicted that subject norms significantly and positively influences to Intention. As
shown in Table 4.11, a significant positive relationship between subject norms and Intention (β =
0.337, t = 4.740, p = 0.000< 0.05) was found, indicating support for Hypothesis 2.























Hypotheses  Relations Beta SE T-Value P Values Results 
H1 Attitude -> Intention 0.387 0.063 6.188 0.000 Support 
H2 Religiousity -> Intention 0.337 0.071 4.740 0.000 Support 
H3 Subject Norm -> Intention 0.090 0.039 2.273 0.012 Support 
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Similarly, in examining the influence of  religiosity on Intention to select IB, result indicated that
religiosity have significantly and positively relationship with Intention (β = 0.090, t = 2.273, p = 0.012<
0.05), was support Hypothesis 3.
Table 4.5 Variance Explained in the Endogenous Latent Variables
The research model explains 43% of  the total variance in in Intention to select IB. The result
suggests that the three sets of  exogenous latent variables (i.e., attitude, subject norms, and religion)
collectively explain 43% of  the variance of  intention to select IB respectively. Hence, based on the Falk
and Miller’s (1992) and Chin (1998) the criteria, the endogenous latent variables showed acceptable
levels of R-squared values, which were considered as moderate.
Figure 2: Structural Model
LIMITATION AND SUGGESTION FOR FUTURE RESEARCH.
This empirical study has two limitations. Firstly, determinant factors on Islamic bank customers
only surveyed of  three full fledge Public University beyond UI, UNHAS,and UNSRI not included pri-
vate university. Second, the scope of  study in three regions (Jakarta, Sumatera, and Makassar) in Indo-
nesia, the sample should not be generalized as intention to use or select Islamic banking of the whole
Indonesian population.
CONCLUSION
In conclusión, This study examined the factors intention of customers to select Islamic bank in
Indonesia used PLS -SEM analysis. There are three significant direct relationships that attitude, subjec-
tive norm, and religion.The results of  the study support of   thehypoteses. Finally, PLS-SEM results
indicate that the underpinning theory, the TRA is good strong theory to test the intention to use/select
Islamic banking in Indonesia.[*]
Latent Variables  Variance Explained (R2) Intention to use/select IB 43% 
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Pengenalan
Novel adalah rakaman pemikiran dan catatan pengembaraan rohaniah seseorang pengarang yangtidak terkeluar daripada realiti sekitar dan bertunjangkan falsafah budaya. Nama Hamka tidakasing lagi dalam dunia kesusasteraan di Indonesia mahupun Malaysia. Ketokohan Hamka
sebagai hukama Melayu jelas dengan penampilan diri beliau sebagai ulama, ahli sejarah, sasterawan,
budayawan, ahli politik dan penulis prolifik. Ciri-ciri ini cukup untuk menempatkan beliau sebagai hukama.
Kehadiran beliau sebagai anak Melayu, mengungkapkan ilmunya di dalam penulisan dengan bahasa
Melayu yang tinggi dengan mengeksploitasi seluruh persekitaran budaya Melayu.
Hamka telah merangsang golongan cendekiawan Melayu untuk lebih berani menampilkan diri mereka
sebagai hukama yang kuat bertaut pada akar sendiri melalui pemikiran yang lahir daripada akal budi dan
jati diri Melayu yang sebenar. Dengan kata lain beliau berjaya membawa al-Quran dan Islam hidup serasi
dengan budaya umat Melayu. Ternyata hakikat ini dapat dilihat di dalam novel-novel beliau seperti Di
Bawah Lindungan Kaabah (1976).
Bertitik tolak daripada konsep ini yang tidak lari dari pandangan Islam berlandaskan Al-Quran dan
As-Sunnah di mana terpancarlah akal budi dan budaya Melayu yang menyentuh pekerti, keperibadian
dan akhlak terpuji. Al-Quran mengasuh, mengasah dan membawa dimensi baru yang lebih luas untuk
akal berfikir. Al-Quran memandu jalan berfikir manusia ke arah kebaikan. Akhlak yang paling baik
adalah akhlak yang berpandukan Al-Quran.












Sesebuah karya sastera dibaca kerana jalan ceritanya yang menarik kerana hasil kebijaksanaan pengarangnya.
Cerita membentuk sebuah perhubungan, mengisahkan budaya dan bahasa, bahkan menimbulkan kesan kewujudan
manusia di dalam jagatnya. Karya kreatif  yang diilhamkan oleh Hamka berperanan penting ke arah penjanaan
bangsa Melayu gemilang. Sifat keperibadian sosial orang Melayu tersemai dalam hati budinya dan terjelma dalam
tindak-tanduk, budi pekerti, budi bahasa, nilai, pemikiran dan ilmunya. Cetusan idea Hamka mengungkap sebuah
citrawarsa dan warisan Negara untuk kemaslahatan dunia. Justeru, kertas kerja ini membincangkan unsur akal
budi Melayu yang terdapat dalam karya kreatif  Hamka Di bawah Lindungan Kaabah (1976). Kaedah kualitatif
melalui kajian teks digunakan. Dapatan kajian menunjukkan Hamka, sebagai seorang sasterawan dan pemikir
Islam sentiasa melahirkan gagasan dan idea yang berlandaskan Al-Quran dan As Sunnah melalui karya-karyanya
ke arah kelangsungan tamadun Melayu Islam yang lebih gemilang.
Kata Kunci : Hamka, Akal Budi, Melayu, Novel, Islam.
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Melalui Al-Quran, kemampuan akal dikenal pasti dimana tidak semua perkara mampu dicapai dan
dilogikkan dengan akal. Apabila tiba ke tingkat tertinggi pencapaian akal, manusia berpindah pula kepada
renungan mata hatinya untuk melihat dan meninjau sesuatu perkara samaada baik atau buruk. Sebagai
misalannya, Isma Yatim dalam Hikayat Isma Yatim dilengkapkan dengan kebijaksanaan (serta bakat),
tetapi sewaktu dia hendak mengarang sesebuah cerita, dia kembali berdoa supaya dianugerahkan akal
yang sempurna oleh Allah S.W.T.
Konsep akal budi menunjukkan manusia diberikan akal oleh Allah S.W.T untuk berfikir. Daripada
akal akan terbentuk budi, fikiran, daya upaya dan juga ikhtiar. Akal juga adalah kefahaman manusia untuk
mengetahui hakikat semua benda. Daripada akal juga terbentuk bahasa dan bicara yang dituturkan. Al-
Quran tidak bertentangan dengan akal. Ini jelas kerana Al-Quran dan akal, penciptanya sama iaitu Allah
S.W.T. Apabila hati kuat berpegang kepada Al-Quran, akal menjadi lebih bercahaya, beriman dan bertenaga.
Sementara, budi melahirkan fikiran, kebijaksanaan perangai, akhlak, tingkah laku, sifat baik, budi
pekerti yang mulia dan gerak geri yang datangnya dari hati dan jiwa. Budi juga melahirkan perangai dan
akhlak yang terpuji daripada seseorang manusia. Justeru, daripada akhlak yang terpuji itu termasuklah
tutur kata atau budi bahasa yang baik, keikhlasan, kebenaran, pemurah, belas kasihan, bertimbang rasa,
tolong menolong, berjasa dan berbakti. Akal budi mempunyai hubungan dengan bahasa, perangai dan
akhlak, hati dan jiwa malah bicara. Bicara berkaitan dengan bercakap atau berkata-kata, begitu juga
dengan berbicara mempunyai kaitan dengan mengemukakan pendapat atau fikiran. Bicara juga ada
kaitannya dengan hati, fikiran, musihat, daya dan budi bicara.
Hamka tidak menanggapi Melayu dalam pengertian sempit etnik yang dicirikan oleh darah dan
daerah. Menurutnya sudah tidak ada lagi orang yang benar-benar berdarah Melayu murni. Untuk
mendefinisikan Melayu, beliau mengambil kriteria yang digunakan oleh Rasulullah s.a.w ketika
mendefinisikan Arab iaitu siapa sahaja yang berbahasa Arab. Demikian pula Hamka mentakrifkan Melayu
iaitu setiap orang yang berbahasa Melayu, berfikir, merasa, menangis dan ketawa, tidur dan bangun
dalam bahasa Melayu. Pentakrifan bangsa berasaskan bahasa bertepatan pula dengan pepatah Melayu,
bahasa menunjukkan bangsa. Sememangnya bahasa adalah cerminan jiwa dan pancaran budi.
Selain mencirikan bangsa, bahasa Melayu juga memainkan peranan utama sebagai pemersatu rumpun
Melayu yang terpisah-pisah dalam ribuan pulau dan ratusan dialek bahasa. Dalam tulisannya Mengabdi
Bahasa, Bangsa dan Dunia, Hamka menegaskan peri pentingnya fungsi bahasa dalam pembinaan bangsa.
Menurutnya dengan bahasa kita yang diperindah, kita perkukuh bangsa kita dan dengan kebangsaan
yang kukuh itu, kita turut membentuk dunia yang baru…..bahasa yang murni, iaitu bahasa Melayu yang
tidak terlalu banyak menyerap kalimat-kalimat Jawa, Sanskrit atau yang lainnya (Hamka, hlm 20).
Justeru, kertas kerja ini akan membincangkan karya kreatif  Hamka yang bertajuk Di Bawah Lindungan
Kaabah (1976) daripada perspektif akal budi Melayu dan hanya akan memfokuskan gaya bahasa kreatif
yang digunakan dan akhlak yang lahir melalui manusia yang mementingkan agama dan mempunyai
keperibadian yang mulia.
Perjalanan Hidup Buya HAMKA
Menurut Ridwan Saidi (1980), “Hamka adalah teladan yang tidak cukupdikatakan dengan seribu
perkataan. Sebanyak apapun menuliskan kebaikan Hamka, masih tetap lebihbanyak lagi yang tak
terungkapkan”. Abang iparnya A.R Sutan Mansur pernah menulis:… Dari kecil dalam diri Abdul Malik
Karim Amrullah memang sudah ada tanda-tanda menjadi orang besar. Kata dan fikirannya selalu didengar
oleh teman-teman sebayanya, menjadikan dia selalu menonjol dalam pergaulan…sememangnya Hamka
itu membina ilmu dengan belajar sendiri dari madrasah ke madrasah, dari seorang guru ke seorang guru,
dari buku ke kitab dalam kutub khanah serta pengamatan dan kesedaran yang tinggi selain keupayaan
beliau menghafal dan daya ingatan yang sangat kuat. Beliau tidak pernah duduk di pengurusan tinggi,
tetapi dia menjadi professor dipengurusan tinggi. Bagi saya Buya Hamka adalah lambang dari kekerasan
hati, ketekunan untuk satu tujuan hidup (H. Harmoko, 1983).
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Hamka merupakan seorang tokoh ilmuan yang terkenal bukan sahaja di Indonesia malahan di seluruh
pelosok Negara Islam. Nama sebenar beliau ialah Abdul Malik bin Karim Amrullah. Beliau dilahirkan
pada tanggal 16 Febuari 1908 (Mohd Syauki Bin Md Zahir 2010). Ada juga pengkaji yang menyatakan
bahawa beliau dilahirkan pada 17 Febuari 1908 di Nagari Sungai Sungai Batang berdekatan dengan
Tasik Maninjau di Sumatera Barat (Mazlan Ibrahim & Suhaila Zakaria 2010).
Selain terkenal di dalam negaranya sendiri iaitu Indonesia, Hamka juga tersebar dan masyhur di
negara jiran tetangga seperti Malaysia, Brunei, Singapura dan juga di beberapa buah Negara Arab. Dalam
kalangan mereka yang rapat dengan beliau, Hamka turut dipanggil dengan gelaran Buya iaitu panggilan
masyarakat tempat kelahirannya Minangkabau yang membawa maksud ayah ataupun seseorang yang
dihormati dalam kalangan masyarakat (Mohd Zulfadlee Abul Hassan Ashari & Ezad Azraai Jamsari
2010). Walaupun dikenali sebagai tokoh ulama pembaharuan, Hamka juga turut diiktiraf  sebagai seorang
pendidik, sasterawan, aktivis politik dan juga pendakwah.
Peringkat awal kehidupannya, Hamka memperolehi pendidikannya di Sekolah Dasar Maninjau sehingga
darjah dua sahaja kerana selepas itu beliau menyambung pelajaran di Thawalib yang diasaskan oleh bapanya
sendiri di Padang Panjang. Di sekolah ini, Hamka mulai mempelajari ilmu agama dan Bahasa Arab. Selain
berguru dengan ayahnya sendiri, Hamka juga pernah belajar ilmu-ilmu agama dari ulama-ulama terkenal
seperti Syeikh Ibrahim Musa, Syeikh Ahmad Rasyid, Sutan Mansur, R.M. Surjoparonto dan Ki Bagus
Hadikusumo (Mohd Zulfadlee Abul Hassan Ashari & Ezad Azraai Jamsari 2010).
Hamka mula melibatkan diri dalam dunia pekerjaan dengan menjadi guru agama di sekolah Agama
Perkebunan Tebing Tinggi pada tahun 1927. Beliau juga pernah dilantik sebagai pensyarah di Universiti
Islam Jakarta dan Universiti Muhammadiyyah Padang Panjang sekitar tahun 1957-1958. Selain itu,
beliau turut pernah diangkat sebagai Rektor Perguruan Tinggi Islam Jakarta dan Profesor Universiti
Mustopo Jakarta. Hamka juga pernah menjawat jawatan Pegawai Tinggi Agama Islam Indonesia sekitar
tahun 1951 hingga 1960 namun kemudiannya telah melepaskan jawatan tersebut kerana mahu melibatkan
diri dalam aktiviti politik (Witrianto 2010).
Karismatik yang ada pada diri Hamka telah mengakibatkan beliau diberi kepelbagaian gelaran samada
dari dalam mahupun luar Indonesia. Beliau pernah digelar sebagai ‘Tuanku Syaikh’ yang membawa
pengertian ulama besar. Kerajaan Indonesia juga turut mengiktiraf  sumbangan Hamka dalam perjuangan
menuntut kemerdekaan dengan mengurniakan gelaran ‘Pangeran Wiroguno’. Di luar Negara, Hamka
pernah dikurniakan dengan gelaran ‘Ustaziyyah Fakhriyyah’ dari Universiti Al-Azhar Mesir kerana
sumbangannya yang besar dalam dunia pendidikan dan dakwah. Begitu juga di Malaysia, Hamka pernah
dianugerahkan dengan gelaran Profesor dari Universiti Kebangsaan Malaysia (UKM) (Ahmad kamil
Haji Abdullah & Muhammad Nazri Ahmad 2003).
Selain daripada aktif melibatkan diri dalam bidang pendidikan, dakwah dan politik, Hamka juga
turut dikenali sebagai seorang penulis prolific dan sasterawan yang tersohor. Antara penulisan beliau
yang terhebat dan masih diingati dan diminati sehingga kini adalah Tasawuf  Moden (1939). Falsafah
Hidup (1939) Lembaga Hidup (1940) Lembaga Budi (1940) Tafsir al Azhar 1-30 juzuk, Sejarah Umat Islam
jilid 1-4 dan banyak lagi (Mestika Zed 2000). Dalam bidang sastera pula, beliau pernah menghasilkan
beberapa buah karya yang hebat seperti ‘Tenggelamnya kapal Van der Wijck’, ‘Dibawah Lindungan Kaabah’,
‘Merantau ke Deli’, ‘Tuan Direktor’ dan lain-lain lagi.
Abdul Malik juga berkesempatan belajar di perguruan Thawalib yang dipimpin ayahnya selama
beberapa waktu, namun tak sampai tamat. Salah satu kesukaannya ialah mengembara mengunjungi
perguruan pencak silat, mendengar senandung dan kaba, iaitu kisah-kisah rakyat yang dinyanyikan dengan
alat muzik tradisional, rebab dan salung. Beliau rajin membaca terutamanya karya-karya sastera, baik
yang berbahasa Melayu mahupun berbahasa Arab. Kegemaran membaca atau belajar sendiri, dan
pemandangan alam Minangkabau yang indah dengan gunung-gunung dan danau, ditambah lingkungan
keluarga yang taat beragama, adalah merupakan asas pertumbuhan Abdul Malik tatkala mudanya.
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Majalah Pedoman Masyarakat di bawah pimpinan Hamka berkembang dengan pesat. Melalui majalah
ini, lahirlah karya-karya besar seperti Tasauf  Modern, FalsafahHidup, lembaga Hidup dan Lembaga Budi,
semua yang diterbitkan berupa buku-buku Islam. Di samping itu, melalui karya bersambung, lahir pula
karya-karya sasteranya seperti Di bawah Lindungan Kaabah, Tenggelamnya Kapal van Der wijck, berupa
cerita bersambung dalam majalah Pedoman Masyarakat dan beberapa cerita-cerita pendek yang
dikumpulkan dalam buku Di Lembah Kehidupan. Baik Pedoman Masyarakat mahupun buku-buku agama
dan sastera, karya Abdul Malik ini tersebar dan dibaca luas di seluruh Indonesia. Karya-karya ini telah
mengangkat namanya sebagai sasterawan pada masa itu dengan menggunakan namaHamka iaitu singkatan
daripada Haji Abdul Malik Karim Amrullah.
Di Bawah Lindungan Ka’bah (1976)
Novel Di Bawah Lindungan Ka’bah ini telah diilhamkan sekitar tahun 1938 di Indonesia oleh Hamka.
Meskipun tergolong sebagai sebuah novel lama, tetapi novel Di Bawah Lindungan Ka’bah ini mempunyai
keunikan yang tersendiri. Novel yang dihasilkan sebelum perang dunia ke-2 ini sedikit sebanyak
menggambarkan keadaan masyarakat di Indonesia pada waktu itu. Sungguhpun keadaan di Indonesia
tidak banyak bezanya dengan keadaan di Malaysia namun berbalik kepada perkembangan novel pada
tahun 1930-an, banyak persoalan-persoalan tentang percintaan yang tidak kesampaian telah disentuh
oleh penulis. Terdapat juga persoalan mengenai perbezaan darjat. Ini menunjukkan keadaan pada masa
itu sudah ada jurang di antara orang miskin dan orang kaya.
Di Bawah Lindungan Kaabah (1976) bermula melalui sepucuk surat dari Makkah daripada seorang
sahabat yang sama-sama mengerjakan haji. Surat itu diterima setelah pengarang berada di tanahairnya
iaitu Indonesia. Ceritanya mengisahkan riwayat hidup watak utama novel itu, iaitu Hamid yang sejak
kecil telah menjadi yatim. Hamid telah diambil sebagai anak angkat oleh sebuah keluarga jutawan yang
dermawan iaitu Haji Ja’far. Hamid telah dididik dan dijaga dengan sempurna sehingga dia berjaya mencapai
cita-citanya. Haji Ja’far mempunyai seorang anak perempuan yang bernama Zainab. Dia bersahabat
dengan zainab sebagai jiran dan bercinta. Walau bagaimanapun, Zainab dikahwinkan dengan pemuda
pilihan keluarganya. Lantas Hamid melarikan diri ke Makkah untuk menyerahkan nasibnya kepada
qadaq dan qadar Allah S.W.T. tanpa mengetahui bahawa Zainab juga mencintainya. Hamid meninggal
dunia ketika mengerjakan ibadat haji dan akhirnya diikuti dengan kematian Zainab di Indonesia. 7
Akal Budi Melayu bersendikan bahasa
Hasjmy seorang penyair terkemuka Aceh mengakui Hamka sebagai ulama dansasterawan yang
sentiasa berusaha untuk mendidik dan membawa masyarakat Islam ke suatu arah yang diredhai oleh
Allah S.W.T. Menurut beliau:
Karya-karya Hamka, baik dalam bentuk ceritera pendek ataupun dalam bentuk novel, mempunyai gaya bahasa
tersendiri; halus dan memikat, kadang-kadang mengarah bahasa tasawuf  (Hasjmy, 1979, hlm. 151)
Gaya bahasa Hamka amat menawan khalayak pembaca. Kekuatan beliau terletak pada penyampaian
yang baik dengan menggunakan kepelbagaian gaya bahasa kreatif. Ini mungkin disebabkan oleh faktor
persekitaran dan pengalaman hidup yang pernah dilaluinya. Ini diakui sendiri oleh M. Yunan Nasution
(1972, hlm 27) dengan mengatakan bahawa:
Sebagai seorang putera yang dilahirkan dan dibesarkan di desa yang sepi di Tanjungsani, di tepi danau Maninjau
yang airnya jernih biru dan tenang itu ditambah dengan penderitaan yang dialaminya di zaman kanak-kanak
yang lebih banyak digenangi air mata perasaan, telah membentuk jiwa Hamka mempunyai perasaan halus dan
peka terhadap masalah-masalah sosial-kemasyarakatan.
Dalam novel Di bawah Lindungan Kaabah (1976) ini Hamka banyak menggunakan gaya bahasa kreatif
antaranya ialah simile, hiperbola dan personafikasi. Simile atau perumpamaan adalah suatuperbandingan
makna yang sangat jelas kerana didahului oleh perkataan bagai, bak, ibarat, seolah-olah,seperti dan umpama.
Simile didefinisi sebagaimenyamakan sesuatu objek atau perkara atau halatau situasi dengan objek atau
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perkara lain denganmenggunakan kata-kata perbandingan seperti di atas.Perumpamaan ialah penilaian
kita terhadap sesuatuperkara yang mana ia merupakan emosi yang kuat.Antara contoh-contoh
perumpamaan yang terdapat dalam novel ini adalah seperti berikut:
Bukan sedikit pemuda-pemuda yang telah menanggung sebagai yang telah ditanggung oleh kedua orang itu, tetapi
sukar orang yang selamat sampai ke akhirnya. Padahal adalah “rindu dendam” atau “cinta berahi” itu laksana
Lautan jua, orang yang tidak berhati-hati mengayuh perahu, memegang kemudi dan menjaga layar, karamlah dia
digulung oleh ombak dan gelombong, hilang di tengah-tengah samudera yangluas itu, tiada akan tercapai selama-
lamanya tanah tepi. (hlm. 2)
Yang berasa amat sedih, adalah anak-anak perempuan yang akan masuk pingitan, tamat sekolah bagi mereka
ertinyasuatu sangkar yang telah sedia buat seekor burung yangbebas terbang.” (hlm./28)
Anakanda takkan memperbuat barang yang sia-sia dan percuma, anakanda tahu bahawa jika anakanda
mencurahkan cinta kepadanya takkan ubahnya dengan seorang yang mencurahkan semangkuk air tawar ke
dalam lautan yang maha luas, laut takkan berubah sifatnya kerana semangkuk air tawar itu. (hlm. 38)
Hiperbola ialah suatu bentukungkapan yang memperbesar-besarkan ataumelebih-lebihkan makna
yang hendak disampaikan.Tujuan penulis menggunakan hiperbola ialah untuk memikat pembaca
menghayati mesejnya. Hiperbola tidak mementingkan ketepatan gambaran dan dicipta bukan untuk
menarik perhatian orang untuk mempercayai kata-katanya. Contoh hiperbola dalam novel ini adalah
seperti berikut:
“Akan saya pikul rahsia itu jika engkau percaya padaku, setelah itu saya kunci pintunya erat-erat, kunci itu
akan saya lemparkan jauh-jauh, sehingga seorang pun tak dapat mengambilnya ke dalam hatiku lagi” (hlm. 11)
Dia bermenung kira-kira dua atau tiga minit di antara gemuruh suara manusia yang hampir sunyi di dalam
Masjidil Haram itu, di antara doa beribu-ribu makhluk yang sedang berangkat ke langit ke hadirat Allah
S.W.T, sahabatku itu mengumpulkan ingatannya. Awan gelap yang menutup keningnya hilanglah dari sedikit
ke sedikit, setelah itu dia menarik nafas panjang, seakan-akan mengumpulkan ingatan yang bercerai-berai dan
dia pun memulakan perkataannya. (hlm. 12)
Manakala gaya bahasa personafikasi atau disebut pengorangan ialah gaya bahasa kiasan yang memberi
sifat-sifat manusia kepada benda-benda mati, baik perlakuan dalaman atau perlakuan luaran. Penggunaan
gaya bahasa personafikasi dapat memperjelas dan memudahkan pemahaman mesej sesebuah karya kreatif.
Personafikasi juga didefinisi sebagai gaya bahasa yang mengumpamakan benda mati sebagai makhluk
hidup. Contoh-contohnya adalah seperti berikut:
“Sebenarnya saya ini pun seorang yang lemah hati…kesedihan itu telah pindah ke dada saya, meskipun saya
tak tahu apa yang disedihkannya” (hlm 9)
Khabar apakah agaknya yang dibawa saleh daripada kampungnya? Apakah sebab hamid bersedih hati demikian
rupa? Dunia yang manakah yang telah memutuskan harapannya?” (hlm. 9)
Hatinya masih belum lupa pada almarhum ayah, semangatnya boleh dikatakan telah mengikuti ke pekuburan.
(hlm. 14).
…bahawa cita-cita hendak memandangi langit tidak dihalangi oleh awan. (hlm. 43)
Justeru, dengan keindahan bahasa yang digunakan oleh Hamka sudah semestinya mampu
membuatkan khalayak pembaca dapat mengikuti penceritaan dengan lebih halus dan menyelami perasaan
yang dialami oleh watak Hamid mahupun Zainab yang sanggup berkorban cinta. Karya novel Hamka
yang mempunyai tema berkisar kepada cinta, adat dan agama ini juga dapat diterima dengan baik oleh
rakyat di kedua buah negara kerana bahasa yang digunakan Hamka itu sangat fungsional.
Akal Budi Melayu memancarkan akhlak terpuji
Novel merupakan salah satu bentuk karya sastera prosa. Sebagai sebuah karya sastera, novel juga
merupakan salah satu bentuk hasil budaya manusia yang dituntut untuk memenuhi aspek-aspek manfaat
Proceeding International Seminar On Islam, Culture, and Heritage186
suatu hasil budaya. Di antara aspek yang dituntut pada sebuah hasil budaya adalah yang mampu
menyampaikan mesej atau nasihat yang berguna. Antara mesej atau nasihat yang terkandung dalam
novel Di Bawah Lindungan Kaabah(1976) adalah seperti kepentingan beragama dan berkeperibadian mulia.
Akhlak iaitu kehalusan, kebaikan dan kewajaran pelakuan, tindakan, fiil perangai, budi bahasa dan
pekerti seseorang dari segi kemanfaatan, kegembiraan, kesenangan dan kebaikan kepada dirinya dan
juga kepada makhluk lain. Akhlak boleh diibaratkan sebagai bunga dan buah daripada segala semaian
amal ibadat, perbuatan dan perlakuan yang terkandung di dalam empat bidang tindakan dan kegiatan
yang terdahulu itu dengan memberi manfaat kepada dirinya dan orang lain. Ukuran kejayaan sebenarnya
terjelma di dalam pembentukan seorang insan yang baik berakhlak mulia, iaitu seorang yang berperibadi
mulia, halus budi bahasa dan pekerti dengan perwatakan dan hemah yang tinggi.
Dalam novel Hamka, Islam merupakan keutamaannya bukan sahaja watak Hamid digambarkan
sebagai seorang Islam yang sejati tetapi persekitaran dan kata-kata yang diungkapkan oleh watak Hamid
dan watak-watak yang lain juga bersifat Islamik. Ini pernah ditegaskan oleh Junus Amir Hamzah yang
telah melakukan kajian terhadap karya-karya roman Hamka, beliau menyatakan bahawa:
…karya-karya Hamka ialah masalah-masalah Islam yang berputar sekitar akidah (kepercayaan), ibadat,
akhlak dan terutama masalah-masalah yang erat hubungannya dengan ajaran tasawuf, iaitu pendekatan di ri
kepada Tuhan, dan di atas landasan itu dibina pendekatan terhadap individu dalam masyarakat . 10
Hamka juga pernah mengungkapkan: “Keperchayaan dan keyakinan itu dipelihara baik, diasah dan
diasuh dijadikan ‘tujuan hidup’… Adakah Yang Maha Kuasa di dalam alam ini selain Allah?” (Hamka,
1974). Menurut beliau lagi:
…mengarang adalah suatu perjuangan, bukan hanya sekadar mau bersenandung memuja alam dan keindahan
belaka. Mengarang adalah suatu mata rantai perjuangan yang panjang menegakkan Islam dari sector kebudayaan,
yang di dalamnya terdapat unsur-unsur seni, akhlak, budi dan daya, serta ilmu pengetahuan, dengan Is lam
sebagai sumbernya. (Rusydi Hamka, 1981, hlm. 41)
Agama Islam dikatakan berkembang di Indonesia pada zaman novel ini ditulis. Ini menunjukkan
didikan dan ajaran yang bersifat islamik sudah diterapkan dalam diri setiap individu sejak kecil lagi.
Masyarakat pada masa itu juga sudah menjadikan agama Islam sebagai pelengkap hidup mereka sehingga
ada yang sempat menunaikan haji di bumi Allah iaitu Mekah bagi memenuhi tuntutan rukun Islam yang
kelima iaitu seruan haji bagi yang berkemampuan.
Selain itu, manusia sering diingatkan agar sentiasa berdoa ketika senang mahupun dalam kesusahan.
Hamka memperlihatkan watak Hamid yang sering berdoa kepada Allah S.W.T supaya memberinya
kekuatan dalam menghadapi segala kemelut yang melanda. Ini kerana yang dinamakan manusia itu
tidak pernah terlepas dari diuji. Hamid sentiasa berdoa mengadu masalahnya kepada yang Maha Esa:
“Satu kali terlihat oleh saya, ketika saya mengerjakan tawaf  keliling Kaabah, dia bergantung kepada kiswah,
menghadapkan mukanya ke langit, air matanya titik amat derasnya membasahi serban yang membalut dadanya,
kedengaran pula dia berdoa, Ya Allah! Kuatkanlah hati hamba-Mu ini”
“Ya Rabbi, Ya Tuhanku, Yang Maha Pengasih dan Penyayang! Bahawasanya, dibawah lindungan Kaabah,
Rumah Engkau yang suci dan terpilih ini, saya menadahkan tangan memohon kurnia.
Kepada siapakah saya akan pergi memohon ampun, kalua bukan kepada Engkau, ya Tuhan!
Tidak ada seutas tali pun tempat saya bergantung selain daripada tali Engkau, tidak ada satu pintu yang akan
saya ketuk selain daripada pintu Engkau.
Berikan kelapangan jalan buat saya hendak pulang ke hadirat Engkau, saya hendak menuruti orang-orang yang
dahulu dari saya, orang-orang yang bertali hidupnya dengan hidup saya.
Ya Rabbi, Engkaulah Yang maha Kuasa, kepada Engkaulah kami sekalian akan kembali…”
Hidup ini hakikatnya adalah satu ujian. Kita mesti meyakini bahawa ujian yang menimpa umat
Islam adalah sunnatullah (peraturan Allah) yang tidak ada sesiapa pun dapat menghindarkannya. Firman
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Allah S.W.T, “Dijadikan mati dan hidup kepada kamu untuk menguji siapakah yang terbaik amalannya”
(Surah al-Mulk: 2). Orang Islam diuji untuk menyerlahkan nilai dirinya di sisi Allah S.W.T. Dengan ujian
sakit, barulah diketahui tahap kesabaran. Bila diuji dengan peperangan, baru terserlah tahap keberanian.
Khususnya bagi orang yang beriman, ujian didatangkan untuk menilai dan mengukur semula sejauh
mana keimanan kita kepada Allah S.W.T. Oleh itu, iman dan ujian saling berkaitan. Apabila diuji barulah
diketahui apakah hati itu telah yakin (beriman) ataupun masih ragu-ragu.
Daripada perspektif Islam, jiwa sesuatu bangsa itu dikatakan merdeka setelah mereka menerima
hakikat dan yakin bahawa “Tiada Tuhan yang disembah melainkan Allah dan Nabi Muhammad itu
adalah Pesuruh-Nya”. Hakikat ini memberikan landasan kepercayaan ataupun akidah. Akidah ini
terpancar dalam keyakinan, pemikiran, amal dan perbuatan. Asas inilah yang boleh menjadikan
umat Melayu sebagai umat pilihan, memiliki contoh yang boleh diteladani, pemimpin yang sifatnya
menaungi dan memiliki ketangkasan berfikir dan bertindak atas landasan adil wal ihsan. (Sidek
Baba, hlm. 11).
Novel Di Bawah Lindungan Kaabah ditulis pada tahun 1936, pertama kali terbit di majalah Pedoman
Masyarakat. Plot novel disajikan dalam bentuk cerita berbingkai, dengan latar sejarah pada masa
awal pergerakan Islam di bumi Nusantara bersamaan dengan masa awal kejayaan kekuasaan di tanah
suci Mekah al-Mukarramah dari tangan Syarief  Husin ke tangan Ibnu Saud yang terjadi pada kurun
sekitar tahun 1927M. Nuansa keislaman begitu kental mewarnai sejak awal sampai akhir cerita, hal
ini dapat dilihat dari watak-watak, latar budaya, plot cerita yang sarat dengan muatan unsur-unsur
keislaman.
Akal budi Melayu dizahirkan melalui keperibadian yang mulia. Keperibadian mulia lahir melalui
didikan yang diterima oleh seseorang itu. Dalam konteks ini, Ibu Hamid yang telah bersusah payah
memberi didikan dunia mahupun akhirat agar Hamid menjadi manusia yang berguna.
Ibu pun menunjukkan kepadaku beberapa doa dan bacaan, yang menjadi wirid daripada almarhum ayah semasa
masih hidup, menghamparkan pengharapan yang besar-besar kepada Tuhan semesta sekalian alam, memohon
belas kasih-Nya. (hlm 15)
Umur saya telah masuk enam tahun, setahun lagi sudah mesti menduduki bangku sekolah, walaupun sekolah
yang semurah-murahnya, sekolah desa misalnya, tetapi yang akan menolong dan membantu taka da sama sekali.
Tetapi ibu kelihatan tidak putus harapan, dia berjanji akan berusaha kelak saya menduduki bangku sekolah,
membayarkan cita-cita almarhum suaminya yang sangat besar angan-angannya supaya kelak saya menjadi orang
yang terpakai dalam pergaulan hidup. (hlm 16)
Hamka juga menggambarkan watak Hamid adalah seorang mukmin yang sejati, yang sentiasa
mengabdikan diri kepada Allah S.W.T dan menjalankan kewajipannya sebagai seorang yang beragama
Islam. Ini jelas kelihatan dalam ayat-ayat di bawah:
Melihat kebiasaannya yang demikian dan sifatnya yang salih, saya menaruh hormat yang besar atas diri nya
dan saya ingin berkenalan. Maka dalam dua hari saja berhasillah maksud saya itu; saya telah beroleh
seorang sahabat yang mulia dan patut dicontohi. Hidupnya amat sederhana, tiada lalai dari beribadat,
tiada suka membuang waktu kepada yang tiada berfaedah, lagi amat suka memerhatikan buku-buku
agama, terutama kitab-kitab yang menerangkan kehidupan orang-orang yang suci, ahli-ahli tasawuf yang
tinggi. (hlm. 7)
Bila saya terlanjur membicarakan dunia dan hal ehwalnya, dengan amat halus dan tiada terasa perbicaraan itu
dibelokkannya kepada kehalusan budi pekerti dan ketinggian kesopanan agama, sehingga akhirnya saya terpaksa
tunduk dan memandangnya lebih mulia daripada biasa. (hlm. 7)
Kemudian saya insaf, bahawa alam ini penuh dengan kekayaan. Allah S.W.T menunjukkan kekuasaannya.
Tidaklah adil jika semua makhluk dijadikan dalam tertawa, yang akan menangiskan mesti ada pula. Kita
mesti mengukur perjalanan alam dengan ukuran yang luas, bukan dengan nasib sendiri. (hlm. 60)
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Kesimpulan
Hamka menjadikan bahasa, tulisan dan sastera sebagai saranan untuk umat manusia agar terus
menjadikan al-Quran dan as sunnah itu sebagai pegangan hidup agar tidak tergelincir dari landasan
Islam yang sebenar. Garapan cerita yang padu, mengandungi akal budi Melayu yang jitu, mampu memberi
kesedaran kepada khalayak pembaca. Kesedaran yang berpanjangan akan sebuah hakikat kehidupan
yang pasti akan ada penghujungnya, membuatkan kita merasakan bahawa setiap manusia perlu menjalani
kehidupan di dunia ini mengikut landasan yang benar iaitu Islam. Sesungguhnya novel ini sarat dengan
nasihat-nasihat yang boleh dijadikan panduan dalam kehidupan. Benarlah kata-kata Buya Hamka, hujung
akal pangkal agama. Hakikat yang satu dan yang nyata ialah perjuangan kerana Allah S.W.T tidak pernah
terlepas pandang oleh Hamka dalam setiap karya yang dihasilkannya.[*]
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I. Pendahuluan
A. Latar Belakang Masalah
Bangsa Indonesia sudah merayakan hari ulang tahunnya yang ke 70, berarti sudah 70 tahun melewatimasa kemerdekaan. Usia tersebut menunjukkan kematangan dalam berpikir dan berprilaku,sehingga sudah banyak prestasi yang dihasilkan sebagai bukti keberhasilan dan kemajuan baik di
bidang ekonomi, politik, maupun sosial budaya dan keagamaan. Akan tetapi, di sisi lain bangsa ini
diperhadapkan dengan berbagai problem yang sangat memprihatinkan, di antaranya:
1. Korupsi sebagai penyakit bangsa yang belum teratasi
2. Ketidak Percayaan masyarakat terhadap Lembaga peradilan dan Penegak hukum
3. Krisis ketidakpercayaan dan demoralisasi pada politikus di DPR
4. Buruknya sistem birokrasi di pemerintahan mulai dari level paling bawah hingga ke atas
5. Hancurnya Perekonomian Global yang sedikit berimbas pada perekonomian bangsa
6. Permasalahan Korupsi Nazarudin dan beberapa elit Partai demokrat
7. Masalah NARKOBA yang mengancam generasi produktif  bangsa ini
8. Angka Kemiskinan dan pengangguran yang masih besar
9. Masalah kesejahteraan dan kesehatan yang masih mengancam khususnya HIV AIDS, malnutrisi
(kurang gizi) dan kesehatan ibu dan anak.
10. Kekerasan dan pengabaian hak terhadap kaum lemah khususnya anak, perempuan dan kaum
miskin.1
PROFIL SEORANG PEMIMPIN






Kisah Nabi Yûsuf  merupakan kisah Nabi yang hanya disajikan dalam satu Surah, yakni Surah Yûsuf, walaupun
terdiri dari beberapa episode, diantaranya Nabi Yûsuf  berada bersama dengan penguasa Mesir (al-‘Azîz) bahkan
sampai ia menjadi Pejabat Tinggi karena kelebihan yang dimiliki baik dari segi ilmu pengetahuan, maupun dari segi
akhlak, bukan karena ia meminta jabatan tersebut. Nabi Yusuf  mendapat godaan dan rayuan wanita Mesir, akan
tetapi dengan keteguhan iman yang dimiliki, sehingga terbebas dari perbuatan yang menyesatkan. Dalam kisah Nabi
Yusuf  terdapat beberapa hal yang dapat dijadikan pedoman dalam memilih pemimpin yang ideal bagi masyarakat
yang dapat menyelesaikan problema yang dihadapi, sehingga dapat dijadikan sebagai profil seorang pemimping, yaitu;
Memiliki kemampuan dari segi pemerintahan, terutama kemampuan menegakkan keadilan dan hukum kepada
semua masyarakat, sekalipun keluarga. Memiliki kemampuan spiritual yang dpat menjadi penghalang dalam
melaksanakan tugas agar tidak terjerumus dari perbuatan dosa. Seorang pemimpin harus mampu menepati janji dan
memberi contoh terhadap masyarakat, tidak hanya mampu mengatakan dan memerintah.
1http://demokrasiindonesia.wordpress.com/2012/07/20/10-permasalahan-utama-bangsa-indonesia-tahun-2012, Jum’at 3 Agustus 2015.
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Sesungguhnya usaha untuk mengatasi problem tersebut sudah dilakukan, akan tetapi hasil yang
dicapai belum signifikan. Karena itu dibutuhkan seorang pemimpin yang mampu mengatasi persoalan
tersebut.
Al-Qur’an yang diturunkan kepada Nabi Muhammad saw., berisi petunjuk kepada umat manusia
dalam menata kehidupan mereka agar tercapai kebahagiaan dunia dan akhirat. Petunjuk al-Qur’an ada
yang disampaikan secara lansung, misalnya perintah dan larangan. Ada  pula yang disampaikan secara
tidak lansung seperti kisah. Kisah dalam al-Qur’an bila yang membacanya disertai dengan iman, maka
akan tergambar manusia yang sempurna karena tidak hanya memuat peristiwa yang sesuai dengan realitas
seperti kisah Nabi Yûsuf dengan Zalîkha, akan tetapi terdapat sejumlah peristiwa yang tidak bisa
dijangkau oleh akal pikiran, namun meransang akal budi manusia kealam dunia gaib, dibalik alam nyata,
seperti yang tebaca dalam kisah Nabi Sulaiman.
Kisah Nabi Yûsuf   merupakan kisah Nabi yang hanya disajikan dalam satu Surah, yakni Surah
Yûsuf, walaupun terdiri dari beberapa episode, diantaranya Nabi Yûsuf berada bersama dengan penguasa
Mesir (al-‘Azîz) bahkan sampai ia menjadi Pejabat Tinggi, di samping kisah asmaranya. Keberhasilan
Nabi Yusuf  inilah dapat dijadikan ibrah dalam menyelesaikan masalah yang dihadapi bangsa ini, karena
Pengaruh kisah dalam kehidupan masyarakat sangat besar sekali, tidak hanya menembus kalangan awam,
tetapi juga termasuk kalangan terpelajar, misalnya ayat-ayat cinta, hanya dalam waktu yang singkat
dapat meraih penonton yang luar biasa melebihi film-film lainnya  Karena itu, banyak yang menjadikan
kisah sebagai media untuk mencapai tujuan tertentu, seperti mengkomersialkan kisah demi meraih
keuntungan material.
Al-Syatibi mengatakan bahwa kisah dalam al-Qur’an tidaklah dimaksudkan  sebagai uraian sejarah
yang lengkap, melainkan sebagai pelajaran bagi umat manusia,2 sehingga tidak terjerumus dalam kesesatan.
QS. Yûsuf  (12) 111.
Terjemahnya:
Sesungguhnya pada kisah-kisah mereka itu terdapat pengajaran bagi orang-orang yang mempunyai akal. Al-Qur’an
itu bukanlah cerita yang dibuat-buat, akan tetapi membenarkan (kitab-kitab) yang sebelumnya dan menj elaskan
segala sesuatu, dan sebagai petunjuk dan rahmat bagi kaum yang beriman.
B. Rumusan Masalah
Masalah pokok yang akan dibahas adalah bagaimana profil pemimpin dalam kisah Nabi Yûsuf
dapat dijadikan solusi terhadap problem kebangsaan? Untuk memudahkan pembahasan, maka
dirumuskanlah sub pokok masalah sebagai berikut:
a. Bagaimana alur kisah Nabi Yûsuf?
b. Bagaiman Kreteria seorang pemimpin dalam kisah Nabi Yusuf?
C. Tujuan dan Kegunaan
1. Tujuannya
 Untuk mengungkapkan kisah Nabi Yusuf   merupakan gambaran yang global dan abadi  mengenai
pergulatan antara seruan kepada kebaikan yang diperankan oleh para Nabi dan daya tarik
kejahatan  yang diperankan oleh syaitan dan pengikut-pengikutnya guna meruntuhkan kehidupan
manusia. Salah satu pergulatan kejahatan yang diperankan oleh istri sang Raja dengan kebaikan
                               
                            
2Lihat Abu Ishak al-Syatibiy,  al-Muwâfaqât, juz IV (Beiut: Dâr al-Ma’ârif, t. th.), h. 58.
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yang diperankan oleh Nabi Yûsuf  yang akhirnya kemenangan berada dipihak kebaikan, sehingga
dapat dijadikan dasar dalam menyelesaikan problema yang diahadapi.
 Mengungkapkan beberapa kreteri yang dimiliki oleh seorang pemimpin idaman umat yang dapat
membantu mereka dalam menyelesaikan masalah yang dihadapi.
2. Kegunaannya
Sikap Nabi Yûsuf dalam mempertahankan kesucian dirinya dapat dijadikan dasar bagi seorang
pemimpin secara khusus, dan masyarakat pada umumnya  dalam kehidupan sehari-hari, karena sikap
tersebut menunjukkan kualitas keimanan atau kecerdasan spiritual yang cukup tinggi, sehingga kemuliaan
yang diperoleh tidak hanya dari sesama manusia, tetapi juga di sisi Allah swt. dan itulah kebahagian
yang sejati. Suatu hal yang perlu diyakini bahwa cepat atau lambat kebenaran yang sesungguhnya akan
terungkap.
II. Pembahasan
A. Alur Kisah Nabi Yûsuf dalam Lingkungan Kerajaan
Bilamana diperhatikan ayat-ayat yang menceriterakan tentang Nabi Yûsuf dalam lingkungan kerajaan,
maka dapat dibagi kedalam beberapa episode sebagai berikut:
1. Nabi Yûsuf  di jual kepada orang Mesir.
Pada kisah yang lalu diceriterakan bahwa Nabi Yûsuf dibuang oleh saudaranya dalam sebuah sumur,
kemudian pada kisah ini akan digambarkan keadaan Nabi Yûsuf  setelah ditinggal oleh saudara yang ada
dalam QS. Yûsuf  (12): 19-22.
Terjemahnya:
(19) Kemudian datanglah kelompok orang-orang musafir, lalu mereka menyuruh seorang pengambil air, maka dia
menurunkan timbanya, dia berkata: “Oh; kabar gembira, ini seorang anak muda!” Kemudian mereka menyembunyikan
dia sebagai barang dagangan dan Allah Maha mengetahui apa yang mereka kerjakan. (20) Dan mereka menjual
Yûsuf  dengan harga yang murah, yaitu beberapa dirham saja, dan mereka merasa tidak tertarik hatinya kepada
Yûsuf. (21) Dan orang Mesir yang membelinya berkata kepada isterinya: “Berikanlah kepadanya tempat (dan layanan)
yang baik, boleh jadi dia bermanfaat kepada kita atau kita pungut dia sebagai anak.” dan demikian pulalah kami
memberikan kedudukan yang baik kepada Yûsuf di muka bumi (Mesir), dan agar kami ajarkan kepadanya ta’bir
mimpi. dan Allah berkuasa terhadap urusan-Nya, tetapi kebanyakan manusia tiada mengetahuinya. (22) Dan
tatkala dia cukup dewasa kami berikan kepadanya hikmah dan ilmu. Demikianlah kami memberi balasan kepada
orang-orang yang berbuat baik.
Dengan melihat terjemah ayat di atas, maka sangat jelas alur kisah Nabi Yûsuf. Namun ada beberapa
hal yang memerlukan penjelasan;
                                        
                           
      ?                         
                                 
                                
                 
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a. Usia Nabi Yûsuf pada saat ditemukan terdapat perbedaan dalam menafsirkan kata gulâm.
Menurut sayyid Quþub, usia Nabi Yûsuf  saat ditemukan oleh Kafilah sekitar 14 karena kata gulâm
menunjukkan usia tersebut, setelah itu dinamakan remaja (al-Fatâ) dan kemudian dewasa (rajul).3
Sementara Qurais Shihab mengemukakan bahwa kata gulâm dipahami sebagai anak laki-laki yang berusia
antara 10 sampai 20 tahun.4 Ragib al-Asfahâniy mengemukakan bahwa gulâm dalam kisah Yûsuf adalah
batas pemuda.5 Amru Khalid mengatakan usia Nabi Yûsuf  saat itu 12 tahun.6
Dari pandangan di atas menunjukkan bahwa Nabi Yûsuf pada saat itu belum dewasa dengan
pertimbangan: 1). ayat sebelumnya mengisahkan hanya disuruh menjaga pakaian tidak dilibatkan main
bola bersama saudaranya, 2).  ayat selanjutnya dikisahkan setelah ia sampai dewasa. Ini menunjukkan
Nabi Yûsuf ketika dibuang saudaranya sampai dibeli oleh penguasa Mesir digolongkan anak-anak.
b. Harga Nabi Yûsuf.
Hal ini dapat dipahami dengan melihat makna kata bakhs. Dari segi bahasa berarti kurang.7 Sementara
para mufassir berbeda pendapat, anatara lain; 1). Ibnu ‘Abbâs mengatakan bahwa kurang dari segi
timbangan,8 2). Ibnu Mas’ûd mengakatakan mereka menjual Nabi Yûsuf dengan harga 20 Dirham,9 3).
al-Andalûsiy mengatakan 18 dirham,10 4). Al-Marâgiy mengatakan kata bakhs berarti kurang dan cacat,11
seperti dalam QS. al-A’râf  (7): 85.
Harga tersebut tidak ada artinya bila dibandingkan dengan Nabi Yûsuf, mereka menjual dengan harga murah
karena tidak tertarik kepadanya, seperti yang dipahami dari kata al-zâhidîn.
c. Pembeli Nabi Yûsuf.
Dalam hal ini terdapat perbedaan, diantaranya; 1). yang membeli Nabi Yûsuf adalah seorang menteri
atau kepala keamanan Mesir yang bernama Qithfir dan terkenal dengan sebutan al-‘Azîz, 12 2). yang
membeli Nabi Yûsuf  adalah seorang pengawal Raja yang bernama Potifar atau Futifar. 13 3). al-
Zamakhsyariy mengungkapkan bahwa; saudaranya yang mengangkat dari sumur kemudian menjualnya
kepada musafir yang lewat,14 dan dibawa ke Mesir untuk dijual. Hanya saja bila dilihat konteks ayat,
maka tidak mendukung pendapat al-Zamakhsyariy.
Walaupun namanya berbeda akan tetapi,  dia adalah orang penting di Mesir saat itu dan sangat
gembira membawa Nabi Yûsuf  kembali ke rumahnya dan menyerahkan kepada isterinya yang bernama
Zalîkha. Menurut Quraish Shihab bahwa tidak ada kitab tafsir yang menulis dengan hurup U sesudah Z,
walaupun dalam penulisannya memungkinkan dibaca Zulaikha.15
                      
3Lihat Sayyid Quþub, Fi Zilâl al-Qur’ân, jilid IV (Beirut: Dâr al-Syarûq, 1992), h. 1978. Lihat juga Abiy ‘Abdillah Muhammad bin
Ahmad al-Anºâriy, al-Qurþubiy, al-Jâmi’ al-Ahkâm min al-Qur’ân, jilid V ( Beirut: Dâr al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1992 ), h. 104.
4Lihat M. Qurais Shihab, Tafsir al-Misbâh,Vol. VI (Jakarta: Lentera Hati, 2002), h. 415.
5Lihat Ragib al-Aºfahâniy,  Mufradât al-Alfâý al-Qur’ýân (Beirut: Dâr al-Syamiyah, 1992), h. 612.
6Lihat Amru Khalid, Qirâ’ah  wa Ru’yah Jadîdah fî Qiºâº al-Qur’ân, diterjemahkan oleh Tim Embun  Publishing dengan judul “Membaca
Kisah Mengungkap Hikmah” (Jakarta: Embun, 2007), h. 28
7Lihat Abî al-Husain Ahmad bin Fâris bin Zakariyah, Maqâyis al-Lugah, juz I ( Beirut: Dâr al-Fikr, 1974), h. 205.
8Lihat Abî Tâhir bin Ya’qâb Abadî, Tanwîr al-Miqbâs min Tafsâr Ibnu ‘Abbâs (Beirut: Dâr al-Fikr, t.Th.), h. 195.
9Lihat Imam Muhammad bin ‘Alî bin Muhammad al-Syauqaniy, Fath al-Qadîr, Juz III (Beirut: Dâr a-Kutub al-‘Ilmiyah, 1995), h. 17.
10Lihat Muhammad bin Yûsuf  al-Syahyarbanî Abî Hayyan al-Andalûsiy, al-Bahr al-Muhîd, juz VI (Beirut: Dâr al-Kutub al-‘Ilmiyah,
1993), h. 292.
11Lihat Ahmad Mustafa al-Marâgiy, Tafsîr al-Marâgî, jilid X (Mesir: Mustafa al-Bâb al-Halâb, 1973), h. 123.
12Lihat Hilmi Ali Sya’ban, Yûsuf  ‘Alaihissalâm, diterjemahkan oleh Tholhatul Khoir Wata dengan judul “Nabi Yusuf” (Yoqyakarta:
Mitra Pustaka, 2006), h. 40. Lihat juga Jalaluddin Muhammadbin Ahmad al-Mahalliy dan Jalaluddin Abd. Rahmân bin Abi Bakr al-Suyûþi,
Tafsîr al-Jalalain, juz I (Beirut: Dâr al-Ma’ârifah 1995), h. 305.
13Lihat Kitab Perjanjian lama, Kejadian 39:1. Bey Arifin, Rangkaian Cerita Dalam al-Qur’an (Bandung: PT. al-Ma’arif, 1971), h. 121.
14Lihat Abiy Qasim Jarallâh Mahmûd bin ‘Umar al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf  ‘an Haqâiq al-Tanzîl wa ‘uyun al Aqâwil fî Wujuh al-Ta’wîl, juz II
(Beirut: Dâr al-Fikr, t.th.), h. 309. Perjanjian lama, Kejadian 37:28. Musafir tersebut adalah kafilah Madyan, Lihat Hilmi Ali Sya’ban, op. cit.,  h. 33.
15Lihat M.Quraish Shihab, op. cit., h. 419
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d. Usia Nabi Yûsuf ketika mendapat dan ilmu dan hikmah.
Dalam memahami kata asyiddahu terdapat beberapa pendapat antara lain; 1). Kata syadd  dipahami
sebagai kesempurnaan kekuatan jasmani dan pikiran dengan usia antara 30-40 th, 16 karena pada saat itu
merupaka kesempurnaan kekuatan seseorang, sesuai dengan QS. al-Ahqâf  (46):15.
2).  usia Nabi Yusuf   adalah 25 th dan usia Zalîkha sekitar 40th, karena  usia ini merupakan kematangan,
keberanian dan kemampuan melakukan tipu daya,17 3). usia Nabi Yusuf  18-30 th. 18 4). 33 th.19 5). dari
segi kedokteran, usia dewasa 25 th dan dari segi sosiologi adalah 35 th.20
Meskipun terdapat perbedaan pandangan tentang usia Nabi Yûsuf, tetapi semuanya menunjukkan
usia orang dewasa yang dapat menarik perhatian bagi yang melihatnya.
Adapun yang dimaksud  ‘ilmu dan hikmah juga diperselisihkan, misalnya a). hikmah adalah kenabian
dan ‘ilmu adalah pemahaman terhadap agama.21 b). hikmah adalah menahan diri dari  pengaruh hawa
nafsu dan perbuatan yang tidak bermanfaat sedang ‘ilmu adalah penalaran,22 c). kata tersebut adalah
‘ilmu dan ‘amal, sehingga dapat menjauhi kebodohan sebagai balasan dari ibadah yang dilakukan kepada
Allah.23 Pada dasarnya Ilmu dan amal serta kenabian merupakan anugerah dari Tuhan yang diberikan
kepada manusia pilihanNya.
2. Mendapat Rayuan dari Isteri Penguasa Mesir (Zalîkha).
Disaat Nabi Yûsuf mencapai dewasa, seperti yang digambarkan pada ayat 22 , maka Zalîkha mulai
menjalankan aksinya merayu Nabi Yûsuf  seperti yang tergambar dalam ayat selanjutnya (QS. Yûsuf
(12):23-29.
               
                           
                                   
                                     
                            
                                   
                              
              
16Lihat Abi Fadl Syihab al-Din Mahmûd al-Alusiy, Ruh al-Ma’âniy fî Tasîr al-Qur’ân al-Azîm wa Saba’a al-Maúâniy, (Beirut: Idarah al-
Tib’ah al-Muniriyah, ), h. 209. Lihat M. Quraish Shihab, op. cit., h. 420. Lihat juga Rasyid Ridha, Tafsîr al-Manâr, juz XII (Beirut: Dâr al-
Kutub al-‘Ilmiyah, 1999), h. 230. Lihat juga Muhammad al-Husayn al-Tabatabaiy, al-Mizân fî Tafsîr al-Qur’ân, juz XI (Beirut: Muassasah al-
A’la al-Maþbu’ah, 1991 ), h. 153-154.
17Lihat Sayyid Quþub, op. cit., h. 1991-1992.
18Lihat Abiy Tâhir, loc.cit.
19Lihat Fakhruddin al-Raziy, Mafâtih al-Gaib, jilid 17-18 (Beirut: Dâar  al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1990), h. 89. Lihat juga Muhammad bin
‘Ali bin Muhammad al-Syaukaniy, op. cit., h. 18. Lihat juga Muhammad bin Yusuf  al-Syahyarbaniy Hayyan al-Anndalûsiy, loc.cit.
20Lihat Ahmad Mustafa al-Marâgiy, op. cit., h. 27.
21Lihat Abi Fadl Syihab al-Din Mahmûd al-Alusiy, op. cit., h. 211. Lihat  juga Muhammad bin Yûsuf  al-Syahyarbaniy Abi Hayyan al-
Andalûsiy, op.cit. h. 294
22 Lihat ibid, h. 209.
23Lihat Abiy Qasim Jarallâh Mahmûd bin ‘Umar al-Zamakhsyariy,  op. cit., h. 310. Bandingkan dengan Abiy Fida’ Ismail bin Kasir al-
Kurasysiy al-Dimasqiy, Tafsîr al-Qur’ân al-Azîm, juz IV (Beirut: Dâr al-Fikr, 1990), h.17.
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Terjemahnya:
(23) Dan wanita (Zalîkha) yang Yûsuf  tinggal di rumahnya menggoda Yûsuf  untuk menundukkan dirinya
(kepadanya) dan dia menutup pintu-pintu, seraya berkata: “Marilah ke sini.” Yûsuf  berkata: “Aku berl indung
kepada Allah, sungguh tuanku telah memperlakukan aku dengan baik.” Sesungguhnya orang-orang yang zal im
tiada akan beruntung. (24) Sesungguhnya wanita itu Telah bermaksud (melakukan perbuatan itu) dengan Yûsuf,
dan Yûsufpun bermaksud (melakukan pula) dengan wanita itu andaikata dia tidak melihat tanda (dari) Tuhannya.
Demikianlah, agar kami memalingkan dari padanya kemungkaran dan kekejian. Sesungguhnya Yûsuf  itu termasuk
hamba-hamba kami yang terpilih. (25) Dan keduanya berlomba-lomba menuju pintu dan wanita itu menarik  baju
gamis Yûsuf  dari belakang hingga koyak dan kedua-duanya mendapati suami wanita itu di muka pintu. wanita
itu berkata: “Apakah pembalasan terhadap orang yang bermaksud berbuat serong dengan isterimu, selain
dipenjarakan atau (dihukum) dengan azab yang pedih?” (26)  Yûsuf  berkata: “Dia menggodaku untuk
menundukkan diriku (kepadanya)”, dan seorang saksi dari keluarga wanita itu memberikan kesaksiannya:  “Jika
baju gamisnya koyak di muka, maka wanita itu benar dan Yusuf  termasuk orang-orang yang dusta. (27) Dan jika
baju gamisnya koyak di belakang, maka wanita itulah yang dusta, dan Yûsuf  termasuk orang-orang yang benar.”
(28) Maka tatkala suami wanita itu melihat baju gamis Yûsuf  koyak di belakang berkatalah dia: “Sesungguhnya
(kejadian) itu adalah diantara tipu daya kamu, sesungguhnya tipu daya kamu adalah besar.” (29) (Hai)  Yûsuf:
“Berpalinglah dari ini, dan (kamu hai isteriku) mohon ampunlah atas dosamu itu, karena kamu sesungguhnya
termasuk orang-orang yang berbuat salah.”
Dalam episode ini sebenarnya sudah dapat dipahami dengan membaca ayat-ayat tersebut, akan
tetapi ada kata-kata yang memerlukan penjelasan, antara lain:
a. Kata haeta  berarti teriakan,24 atau bersungguh-sungguh,25 memanggil Nabi Yûsuf  dengan
kata “marilah”,26 suatu ajakan yang merujuk pada kehendak agar mengikuti perintah 27 yakni
mengajak Nabi Yûsuf  mendekatinya ditempat tidur. 28 Karena itu, dapat dipahami bahwa
Zalîkha mengajak  Nabi Yûsuf  secara bersungguh-sungguh atau merayu untuk menemaninya
ditempat tidur, tetapi pada saat itu Nabi Yûsuf mengemukakan tiga argumen menangkal
rayuan tersebut, yaitu; 1) aku berlindung kepada Allah, 2) tuanku memperlakukan aku dengan
baik dan 3) orang zalim tidak akan beruntung. Argumen tersebut tidak dihiraukan oleh Zalikha,
bahkan semakin meningkatkan rayuannya, seperti yang dipahami dengan adnya kata hamma
di ayat berikutnya.
b. Kata hamma dari segi bahasa berarti cair dan mengalir.29 Jika dihubungkan denga kata haeta, maka
dapat pahami bahwa hati Nabi Yûsuf mencair setelah dirayu dengan berbagai macam cara, tetapi
Tuhan menyelamatkannya.
                
                             
                                  
                            
24Lihat Abi al-Husain Ahmad bin Faris bin Zakariyah, VI, op.cit, h. 22.
25Lihat Abi Fadl Syihab al-Din Mahmûd al-Alûsiy, op. cit., h. 21.
26Lihat Ragib al-Asfahâniy, op. cit., h. 847. Lihat juga Abiy Fida’ Ismail bin Kasir al-Kurasysiy al-Dimasqiy, op. cit., h. 19. Lihat juga Abi
Ja’far Muhammad bin Jarir al-Tabariy, Jâmi’ al-Bayân fî Ta’wîl al-Qur’ân, jilid VII (Beirut: Dâr al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1992), h. 176. dan Abiy
‘Abdillah Muhammad bin Ahmad al-Anºriy al-Qurþubiy, al-Jâmi’ al-Ahkâm al-Qur’ân, jilid V (Beirut: Dâr al-Kutub al-‘Ilmiyah, 995), h. 109.
27Lihat M. Quraish Shibab, op. cit., h. 426.
28Lihat Muhammad Aliy al-Sabuniy, Safwat al-Tafsîr, jilid II (Beirut: Dâr al-Qur’ân al-Karîm, 1981), h. 46.Lihat juga Abiy ‘Abdillah
Muhammad bin Ahmad al-Anºâriy al-Qurþubiy, loc.cit
29Lihat Abi al-Husain Ahmad bin Faris bin Zakariyah, VI, op.cit, h. 13
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Pendapat mufassir tentang kata tersebut dapat dibagi atas:
1. Membedakan antara hamma yang dimiliki Zalîkha dengan hamma Nabi Yûsuf. Hammat bih adalah
tekad untuk melakukan perbuatan keji, sedang hamma bihâ adalah keinginan yang pada tingkat awal
yang merupakan lintasan dalam pikiran sebagai manusia biasa yang memiliki hawa nafsu.30
2. Secara teks menunjukkan hamma (keinginan) Zalîkha dan Nabi Yûsuf  sama, akan tetapi Tuhan
mensucikan diri Nabi-Nya sehingga tidak terjadi perbuatan itu,31
3. Hamma Nabi Yûsuf sama dengan hamma Zalîkha, hanya  perbuatan itu tidak terjadi karena adanya
burhân dari Tuhan,32 ditambahkan oleh Tabataba’i  bahwa Nabi Yûsuf  terhindar dari perbuatan keji
tersebut karena adanya bukti dari Tuhannya yang dilihat atas dasar ketauhidan dan kecintaannya
kepada Tuhan,  hatinya dipenuhi oleh cinta kepada Tuhan, sehingga tidak ada tempat sedikitpun
bagi yang selain Allah. Jika sudah demikian adanya mendekat saja tidak akan dilakukan apalagi
untuk berbuat.33
4. Ada yang mengatakan bahwa tekad Nabi Yûsuf sama dengan tekad Zalîkha, bahkan sudah
membuka baju dan siap, sehingga hampir pedang masuk kesarungnya tiba-tiba ada bukti dari
Tuhan berupa burung yang membisikkan jika engkau lakukan maka gugurlah kenabianmu dan
ada pula yang mengatakan bahwa ayah Nabi Yûsuf yang datang dan memukul dadanya sebagai
bukti dari Tuhan.34
5. Hamma Zalîkha adalah keinginan untuk balas dendam atas sikap Nabi Yûsuf yang tidak
memenuhi panngilannya, sementara hamma Nabi Yûsuf adalah keinginan untuk membela diri
dari serangan Zalîkha, tetapi tidak terlaksana karena adanya burhân dari Tuhan.35
Bukti tersebut di atas dikemukakan pula dalam tafsir al-Qurþubiy36 mengenai pemahaman
terhadap kata burhân, tetapi ada juga yang mengemukakan bahwa burhân adalah malaikat yang
datang.37 Sedang al-Qasimiy mengatakan bahwa Nabi Yûsuf  menengadah ke atas dan melihat
tulisan yang melarang perbuatan itu.38
Dengan melihat perndapat di atas, maka dapat dipahami bahwa Nabi Yûsuf sebagai manusia
biasa yang normal tentunya punya keinginan biologis, akan tetapi keinginan tersebut tidak akan
sama dengan manusia biasa yang mengikuti keinginan tersebut walaupun itu suatu perbuatan
keji yang dilarang agama.
c. Saksi Nabi Yûsuf.
Saksi Nabi Yûsuf  pada saat dituduh berbuat buruk terhadap Zalîkha, secara teks adalah dari keluarga
Zalîkha, akan tetapi ada yang mengatakan saksi Nabi Yûsuf adalah; 1). al-Qurþubiy berpendapat bahwa
yang menjadi saksi adalah keluarga Zalîkha dengan mengatakan; saya mendengar ada yang ribut dan
baju yang koyak, tetapi saya tidak melihat kejadian yang sesungguhnya. Jika baju yang robek itu didepan
maka kau hai perempuan yang benar dan jika dibelakang berarti kau yang benar, hai Yûsuf.39 2). Saksi
adalah seorang laki-laki atau hakim dan anak kecil.40
30Lihat Sayyid Quþub, op. cit.,  h.1981  Lihat juga Imam Muhammad bin ‘Aliy bin Muhammad al-Syaukaniy, op. cit., h. 20. Lihat juga
Muhammad Aliy al-Sabuniy, op.cit., h. 53
31Lihat Muhammad Amin bin Muhammad Mukhtar, Adwau al-Bayân fî Idahi al-Qur’ân bi al-Qur’ân, juz III (Beirut: ‘Alim al-Kutub, 1995), h. 56.
32Lihat Abiy Qasim Jarallâh Mahmud bin ‘Umar al-Zamakhsyariy, op. cit., h. 311-312. Lihat juga Abiy ‘Abdillah Muhammad bin Ahmad
al-Anshâriy al-Qurþubiy, op. cit., h. 109-110. Lihat M. Quraish Shibab, op. cit., h. 429.Lihat Juga Muhammad Jamaluddin al-Qasimiy,  Mahâsin
al-Ta’wîl, jilid VI (Beirut: Dâr al-Fikr, 1978), h. 212. Lihat juga Muhammad Rasyid Rida, op. cit., h. 235
33Lihat Muhammad al-Husayn al-Tabataba’iy, op. cit., h. 166-167.
34Pendapat Mufassir lain yang dikemukan oleh M. Quraish Shihab, op. cit., h. 431, juga Muhammad Aliy al-Sabuniy, op.cit., h. 53.
35Lihat Ahmad Mustafa al-Marâgiy, op. cit., h. 128.
36Lihat  Abiy ‘Abdillah Muhammad bin Ahmad al-Anshâriy al-Qurþubiy, op. cit., h. 111.
37Lihat Fakhruddin al-Raziy, loc.cit.
38Lihat juga Abiy Fida’ Ismail bin Kasir al-Kurasysiy al-Dimasqiy, op. cit., h. 21
39Lihat , Abiy ‘Abdillah Muhammad bin Ahmad al-Anºâriy al-Qurþubiy, op. cit., h. 115.
40Lihat Abi Ja’far Muhammad bin Jarir al-Tabariy, op. cit., h. 191-192. Lihat Juga Muhammad Rasyid Rida, op. cit., h. 235
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Setelah kejadian itu, al-‘Azîz menyuruh Nabi Yûsuf untuk merahasiakannya dan melupakan kejadian itu.41
Suatu solusi yang tidak  tepat, karena demi mempertahankan nama baik dan jabatannya dihadapan masyarakat.
3. Jamuan makan terhadap perempuan-perempuan Mesir.
Berita tentang rayuan Zalîkha terhadap Nabi Yûsuf  seperti yang tergambar di atas tersebar, sehingga
perempuan-perempuan Mesir memcelanya. Mendengar hal ini maka Zalîkha mengumpulkan mereka
seperti yang dikisahkan pada ayat 30-35.
Terjemahnya:
(30) Dan wanita-wanita di kota berkata: “Isteri al-‘Azîz menggoda bujangnya untuk menundukkan dirinya (kepadanya),
sesungguhnya cintanya kepada bujangnya itu adalah sangat mendalam. Sesungguhnya kami memandangnya dalam kesesatan
yang nyata.” (31) Maka tatkala wanita itu (Zalîkha) mendengar cercaan mereka, diundangnyalah wanita-wanita itu
dan disediakannya bagi mereka tempat duduk, dan diberikannya kepada masing-masing mereka sebuah pisau (untuk
memotong jamuan), kemudian dia berkata (kepada Yûsuf): “Keluarlah (nampakkanlah dirimu) kepada mereka”. Maka
tatkala wanita-wanita itu melihatnya, mereka kagum kepada (keelokan rupa) nya, dan mereka melukai (jari) tangannya
dan berkata: “Maha Sempurna Allah, ini bukanlah manusia. Sesungguhnya ini tidak lain hanyalah malaikat yang
mulia.” (32) Wanita itu berkata: “Itulah dia orang yang kamu cela aku karena (tertarik) kepadanya, dan sesungguhnya
aku telah menggoda dia untuk menundukkan dirinya (kepadaku) akan tetapi dia menolak. dan sesungguhnya jika dia
tidak mentaati apa yang aku perintahkan kepadanya, niscaya dia akan dipenjarakan dan dia akan termasuk golongan
orang-orang yang hina.” (33) Yûsuf  berkata: “Wahai Tuhanku, penjara lebih aku sukai daripada memenuhi ajakan
mereka kepadaku. dan jika tidak Engkau hindarkan dari padaku tipu daya mereka, tentu aku akan cenderung untuk
(memenuhi keinginan mereka) dan tentulah aku termasuk orang-orang yang bodoh.” (34) Maka Tuhannya memperkenankan
doa Yûsuf  dan dia menghindarkan Yûsuf  dari tipu daya mereka. Sesungguhnya Dia-lah yang Maha mendengar lagi
Maha Mengetahui. (35) Kemudian timbul pikiran pada mereka setelah melihat tanda-tanda (kebenaran Yûsuf) bahwa
mereka harus memenjarakannya sampai sesuatu waktu.
Berdasarkan ayat di atas, maka jelaslah bahwa  setelah Zalîkha mengetahui begitu banyak wanita
yang menghina karena perbuatannya, maka dikumpulkan mereka, kemudian Nabi Yûsuf  di suruh keluar
dan wanita-wanita tersebut kagum akan ketampanan Nabi Yûsuf  sehingga tidak terasa mereka sudah
melukai jarinya.
                                  
                                 
                                     
                              
                               
                                  
                                    
                     
41Lihat Amru Khalid, op. cit., h. 35.
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Ada yang mengatakan tangannya terpotong, tetapi yang lain mengatakan terluka dan lukanya keras,42
disebabkan oleh ketampanan Nabi Yûsuf yang digambarkan bagaikan bulan purnama yang ada di langit, karena
sifat kenabian yang memancar pada dirinya yang menjadikan wanita-tersebut tertarik.43 Karena itulah bukan
hanya Zalîkha yang tertarik, tetapi semua wanita yang datang pada saat itu menginginkan Nabi Yûsuf. Untuk
menghindari hal tersebut, saat itu juga Nabi Yûsuf menengadahkan wajahnya ke langit dan membentangkan
tangannya,44 lalu berdo’a (lihat ayat 33). Tuhan mengabulkan dan Nabi Yûsuf dipenjara walaupun tidak bersalah.
Abdullah Yûsuf Ali mengatakan bahwa Nabi Yûsuf dipenjara karena kesalahan orang lain dengan
tujuan; a). Nabi Yûsuf dapat memberikan apa yan terbaik kepada orang lain, b). supaya dapat
mengembangkan wataknya sendiri melalui jihad rohani untuk mencapai martabat yang lebih tinggi.45
4. Nabi Yûsuf dipenjara.
Pada kisah yang lalu dijelaskan bahwa Nabi Yûsuf  memilih untuk dipenjara daripada tinggal diluar
penjara dan mendapat fitnah. Keadaan Nabi Yûsuf di dalam penjara digambarkan pada ayat 36-42.
                              
                                    
                                        
                               
                               
                            
                            
                                
                           
                                      
                           
                
42Lihat Abiy ‘Abdillah Muhammad bin Ahmad al-Anshâriy al-Qurþubiy, op. cit., h. 130. Lihat juga M. Quraish Shihab, op. cit., h. 443.
43Lihat Abiy Qasim Jarallâh Mahmud bin ‘Umar al-Zamakhsyariy, op. cit., h. 317. Lihat juga Ahmad Mustafa al-Marâgiy, op. cit., h. 139
44Lihat Amru Khalid, op. cit., h. 38 dan Mahmûd Zahran, Qashâsh min al-Qurâan (t.tp.: Maktabah Garib, t.th.), h. 80
45Lihat Abdullah Yusuf  Ali, The Holy Qur’an Text, Translation and Commentary (Beirut: Dâr al-Fikr, 1993), h, 593.
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Terjemahnya:
(36) Dan bersama dengan dia masuk pula ke dalam penjara dua orang pemuda. berkatalah salah seorang diantara
keduanya: “Sesungguhnya aku bermimpi, bahwa aku memeras anggur.” dan yang lainnya berkata: “Sesungguhnya
aku bermimpi, bahwa aku membawa roti di atas kepalaku, sebahagiannya dimakan burung.” berikanlah kepada
kami ta’birnya; Sesungguhnya kami memandang kamu termasuk orang-orang yang pandai (mena’birkan mimpi). (37)
Yûsuf berkata: “Tidak disampaikan kepada kamu berdua makanan yang akan diberikan kepadamu melainkan
aku telah dapat menerangkan jenis makanan itu, sebelum makanan itu sampai kepadamu. yang demikian itu adalah
sebagian dari apa yang diajarkan kepadaku oleh Tuhanku. Sesungguhnya aku telah meninggalkan agama orang-
orang yang tidak beriman kepada Allah, sedang mereka ingkar kepada hari kemudian. (38) Dan aku pengikut
agama bapak-bapakku yaitu Ibrâhim, Ishâk dan Ya’qûb. tiadalah patut bagi kami (para Nabi) mempersekutukan
sesuatu apapun dengan Allah. yang demikian itu adalah dari karunia Allah kepada kami dan kepada manusia
(seluruhnya); tetapi kebanyakan manusia tidak mensyukuri (Nya). (39) Hai kedua penghuni penjara, manakah yang
baik, tuhan-tuhan yang bermacam-macam itu ataukah Allah yang Maha Esa lagi Maha Perkasa? (40) Kamu tidak
menyembah yang selain Allah kecuali hanya (menyembah) nama-nama yang kamu dan nenek moyangmu membuat-
buatnya. Allah tidak menurunkan suatu keteranganpun tentang nama-nama itu. Keputusan itu hanyalah kepunyaan
Allah. dia telah memerintahkan agar kamu tidak menyembah selain Dia. Itulah agama yang lurus, tetapi kebanyakan
manusia tidak mengetahui.” (41) Hai kedua penghuni penjara: “Adapun salah seorang diantara kamu berdua, akan
memberi minuman tuannya dengan khamar; adapun yang seorang lagi maka ia akan disalib, lalu burung memakan
sebagian dari kepalanya. Telah diputuskan perkara yang kamu berdua menanyakannya (kepadaku).” (42) Dan
Yûsuf  Berkata kepada orang yang diketahuinya akan selamat diantara mereka berdua: “Terangkanlah keadaanku
kepada tuanmu.” Maka syaitan menjadikan dia lupa menerangkan (keadaan Yûsuf) kepada tuannya. Karena itu
tetaplah dia (Yûsuf) dalam penjara beberapa tahun lamanya.
Sangat jelas bahwa Nabi Yûsuf selama dipenjara senantiasa berlaku baik dan mendakwakan
ketauhidan kepada penghuni penjara lainnya serta menakwilkan mimpi mereka. Akan tetapi syaitan
yang menyebabkan kedua teman Nabi Yûsuf di penjara setelah keluar tidak menceriterakan kelebihan
yang dimiliki Nabi Yûsuf  sehingga tetap dalam penjara.
Ada yang mengatakan bahwa; a). Nabi Yûsuf  dipenjara antara 3-9 th, b). 5  th. Dan c).  umumnya
mufassir mengatakan bahwa Nabi Yûsuf dipenjara 7 th.46  Bagi Nabi Yûusuf di dalam penjara adalah
lebih baik daripada di luar penjara.
Di dalam penjara Allah swt. lebih memuliakan Nabi Yûsuf dengan menambahkan ilmunya, hikmah,
memberikan ta’bir terhadap apa yang dilihat dan kemampuan mena’wilkan mimpi.47 Semua yang dikatakan
tentang ta’wil terhadap temannya dipenjara setelah keluar terbukti. Penambahan ilmu yang dimaksudkan
adalah ilmu yang digunakan dalam menagani krisis yang dialami Mesir pada saat ia menjadi Pejabat Negara.
5. Mimpi Raja48 dan kebebasan Nabi Yûsuf.
Pada kisah yang lalu dijelaskan Nabi Yûsuf masuk penjara karena ingin terhindar dari fitnah, maka
pada kisah selanjutnya kebenaran telah terungkap dengan pengakuan Zalîkha dan kecerdasan Nabi
Yûsuf tampak, lebih jelasnya lihat 43-53.
46Lihat Abiy Fida’ Ismail bin Kasir al-Kurasysiy al-Dimasqiy, op. cit., h. 29. Lihat juga Abiy ‘Abdillah Muhammad bin Ahmad al-Anºriy
al-Qurþubiy, op. cit., h. 129-130. bandingkan dengan Mahmud zahran, op. cit., h.84. Lihat Abiy Qasim Jarallah Mahmud bin ‘Umar al-
Zamakhsyariy, op. cit., h. 322. Lihat juga Abi Tahir bin Ya’qub Abadiy, op. cit., h. 198.
47Lihat Mahmûd Zahran, op. cit., h. 81.
48Nama Raja adalah al-Rayyan bin al-Walid, Abdul Kari Amrullah (HAMKA, Tafsir al-Azhar, juz XII (Singapura: Kerjaya Printing
Industrie Pte, Ltd, 1985), h. 3680.
                             
                               
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Terjemahnya:
(43) Raja berkata (kepada orang-orang terkemuka dari kaumnya): “Sesungguhnya aku bermimpi melihat tujuh ekor
sapi betina yang gemuk-gemuk dimakan oleh tujuh ekor sapi betina yang kurus-kurus dan tujuh bulir (gandum) yang
hijau dan tujuh bulir lainnya yang kering.” Hai orang-orang yang terkemuka: “Terangkanlah kepadaku tentang ta’bir
mimpiku itu jika kamu dapat mena’birkan mimpi.” (44) Mereka menjawab: “(Itu) adalah mimpi-mimpi yang kosong
dan kami sekali-kali tidak tahu menta’birkan mimpi itu.” (45) Dan berkatalah orang yang selamat diantara mereka
berdua dan teringat (kepada Yûsuf) sesudah beberapa waktu lamanya: “Aku akan memberitakan kepadamu tentang
(orang yang pandai) mena’birkan mimpi itu, maka utuslah aku (kepadanya).” (46) (Setelah pelayan itu berjumpa
dengan Yûsuf dia berseru): “Yûsuf, hai orang yang amat dipercaya, terangkanlah kepada kami tentang tujuh ekor
sapi betina yang gemuk-gemuk yang dimakan oleh tujuh ekor sapi betina yang kurus-kurus dan tujuh bulir (gandum)
yang hijau dan (tujuh) lainnya yang kering agar Aku kembali kepada orang-orang itu, agar mereka mengetahuinya.”
(47) Yûsuf berkata: “Supaya kamu bertanam tujuh tahun (lamanya) sebagaimana biasa; maka apa yang kamu tuai
hendaklah kamu biarkan dibulirnya kecuali sedikit untuk kamu makan. (48) Kemudian sesudah itu akan datang
tujuh tahun yang amat sulit, yang menghabiskan apa yang kamu simpan untuk menghadapinya (tahun sulit), kecuali
sedikit dari (bibit gandum) yang kamu simpan. (49)  Kemudian setelah itu akan datang tahun yang padanya manusia
diberi hujan (dengan cukup) dan dimasa itu mereka memeras anggur.” (50) Raja berkata: “Bawalah dia kepadaku.”
                 
                                  
                           
                                
                                
                                
                           
                                
                            
                                
                                
                                   
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Maka tatkala utusan itu datang kepada Yûsuf, berkatalah Yûsuf: “Kembalilah kepada tuanmu dan tanyakanlah
kepadanya bagaimana halnya wanita-wanita yang telah melukai tangannya. Sesungguhnya Tuhanku, Maha mengetahui
tipu daya mereka.” (51) Raja Berkata (kepada wanita-wanita itu): “Bagaimana keadaanmu ketika kamu menggoda
Yûsuf  untuk menundukkan dirinya (kepadamu)?” mereka berkata: “Maha Sempurna Allah, kami tiada mengetahui
sesuatu keburukan dari padanya”. Berkata isteri al-‘Azîz: “Sekarang jelaslah kebenaran itu, akulah yang menggodanya
untuk menundukkan dirinya (kepadaku), dan Sesungguhnya dia termasuk orang-orang yang benar.” (52) (Yûsuf
berkata): “Yang demikian itu agar dia (al-‘Azîz) mengetahui bahwa Sesungguhnya aku tidak berkhianat kepadanya
di belakangnya, dan bahwasanya Allah tidak meridhai tipu daya orang-orang yang berkhianat. (53) Dan aku tidak
membebaskan diriku (dari kesalahan), karena sesungguhnya nafsu itu selalu menyuruh kepada kejahatan,  kecuali
nafsu yang diberi rahmat oleh Tuhanku. Sesungguhnya Tuhanku Maha Pengampun lagi Maha penyayang.
Setelah Nabi Yûsuf  menawilkan minpi Raja, disusul dengan pengakuan isteri al-‘Azîz.
Kemampuan mena’wilkan mimpi yang merupakan karunia dari Allah Swt. menjadikan Nabi Yûsuf
berkenalan dengan Raja yang bermimpi dan ingin mengetahui makna mimpinya. Setelah itu Raja ingin
membebaskannya, akan tetapi Nabi Yûsuf  tidak bersedia selama namanya tidak dibersihkan, sehingga
wanita-wanita yang terluka tangannya dikumpul termasuk Zalîkha. Zalîkha membuat pengakuan akan
kebenaran Nabi Yûsuf.
Setelah Raja mendengar pengakuan tersebut, maka diperintahkanlah Nabi Yûsuf dibawa kepadanya
dan diberi jabatan dan tanggung jawab  dalam kerajaan. Selama bersama Raja dalam beberapa pertemuan
diulang kembali tentang mimpi Raja dan Raja bertanya adakah orang yang pandai dinegeri ini selain
Nabi Yûsuf  ? semuanya menggelengkan kepala. Maka Raja memutuskan menyerahkan kekuasaan kepada
Nabi Yûsuf dengan mngeluarkan cincin cap kerajaan di tangannya dan memasukkan sendiri ke tangan
Nabi Yûsuf didepan para pembesar kerajaan.49 Sejak itulah Nabi Yûsuf menjadi Pejabat yang menangani
segala persoalan yang terjadi termasuk kebenaran mimpi Raja.
Adapun al-‘Azîz (suami Zalîkha) dipecat oleh Raja dan diasingkan kemudian meninggal. Setelah
itu, Zalîkha dikawinkan dengan Nabi Yûsuf. dan mempunyai anak; Irfayim dan Mansya. Nabi Yûsuf
mendapatkan Zalîkha masih dalam keadaan perawan.50
B. Kreteria Pemimpin Ideal dalam Kisah Nabi Yusuf
Dilihat dari segi potensi yang dimiliki oleh bangsa Indonesia, sudah cukup menjadikan sebagai
bangsa yang maju, adil dan makmur serta bermartabat. Fakta menujukkan potensi yang dimiliki antara
lain; a. Dari segi kekayaan alan dankeanekaragaman hayati, b. Jumlah penduduk yang cukup besar, c.
Kemajemukan sosial budaya. Namun potensi tersebut tidak dikelola secara baik dan profesional, sehingga
menimbulkan berbagai macam masalah yang cukup kompleks. Dalam menghadapi hal tersebut dituntut
manusia yang berkarakter karena karakter merupakan nilai-nilai keutamaan yang melekat pada setiap
individu. Nilai-nilai keutamaan yang dibutuhkan adalah:
1. Nilai-nilai spiritual. Kecenderungan spiritual yang tinggi dapat dikembangkan menjad spiritualisme
dinamis yang menampilkan keberagamaan berkemajuan yaitu keberagamaan yang berorientasi kepada
etika atau akhlak, dan penyeimbangan antara kesalehan individual dan kesalehan sosial.
2. Nilai-nilai solidaritas. Kecenderungan seseorang untuk berkumpul, berserikat, dan berorganisasi
dapat dikembangkan menjadi solidaritas kebangsaan yang harmonis dan dinamis. Solidaritas ini
diharapkan mengejawantah dalam bentuk kesetia kawanan sosial dan  toleransi terhadap perbedaan.
Selain itu, solidaritas kebangsaan  menampilkan orientasi yang mengedepankan kepentingan bangsa
di atas kepentingan pribadi, kelompok dan golongan. Perlu ditanamkan kebiasaan untuk hidup
berdampingan secara damai atas dasar saling memahami, saling menghormati, dan saling tolong
menolong untuk kepentingan dan kemajuan bersama.
49Lihat Abdul Karim Amrullah (HAMKA, Tafsir al-Azhar, juz XIII (Singapura: Kerjaya Printing  Industrie Pte, Ltd, 1985), h. 3675.
50Lihat Abi Ja’far Muhammad bin Jarir al-Tabariy, Tarîkh  al-Tabariy li al-Ma’ruf  bi Tarîkh al-Islâm wa al-Muluk, juz I (Beirut:
Muassasah: al-A’la li Matba’ah, 1989), 342, Lihat juga Hilmi ‘Ali Sya’ban, op. cit., h. 116-117.
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3. Nilai-nilai kedisiplinan. Kemajuan bangsa terkendala oleh lemahnya disiplin terhadap waktu dan  norma-
norma hukum yang berlaku. Akibatnya bangsa ini kurang berdaya saing serta menjadi pasif  terhadap
pelanggaran hukum. Kebiasaan yang negatif  ini perlu diubah menjadi suatu karakter yang menghargai
waktu, sehingga  mendorong produktifitas dan daya saing, serta mematuhi norma-norma hukum agar
terwujud ketertiban sosial serta menghindari tindak kekerasan dan kecenderungan main hakim sendiri.
4. Nilai-Nilai kemandirian. Perkembangan internasional telah membuat negara-negara berkembang
termasuk Indonesia mempunyai ketergantungan terhadap negara-negara besar dan mju dalam bidang
ekonomi,politik, dan budaya. Kini saatnya dikembangkan karakter bangsa yang menghilangkan rasa
rendah diri untuk mejadi bangsa yang memiliki kepercayaan diri untuk berdiri sama tinggi dengan
bangsa-bangsa lain.
Nilai-nilai kemajuan dan keunggulan. Bangsa Indonesiansebagai bangsa besar dan kaya dengan
sumber daya alam memiliki peluang untuk maju dan unggul. Karena itu diperlukan karakter yang
berorientasi kepada prestasi dengan semangat kerja keras.51
Bila diperhatikan kisah Nabi Yûsuf yang digambarkan di atas, maka nilai-nilai telah tergambar di
dalamnya. Untuk jelasnya dapat dikemukakan profil pemimpin yang tergambar dalam kisah Nabi Yusuf.
1. Dari segi pisik, seorang pemimpin yang ideaal hendaknya memiliki usia 40 tahun karena seseorang
yang berusia 40 tahun sudah pasti memiliki kematangan dalam berpikir dan bertindak. Jika kita
melihat sejarah, Rasulullah saw. diangkat menjadai Nabi dan Rasul pada usia 40 tahun. Demikian
pula Abu Hasan al-Asy’ari meninggalkan Mu’tazilah dan mendirikan Aliran Asy’ariyah di Usia 40
tahun. Hal ini suatu bukti diusia tersebut seseorang sangat berhati-hati  sehingga dalam mengambil
keputusan pastilah berbagai pertimbangan yang jauh dari kekeliruan.
2. Memiliki nilai spiritual yang cukup tinggi. Nabi Yusuf  sudah membuktikan dengan tidak terpengaruh
oleh godaan wanita, bahkan memilih untuk masuk penjara demi mempertahankan kehormatan diri
dan agama. Dengan kata lain istiqamah dalam menjalankan ajaran agama.
3. Memiliki pengetahuan, seperti:
 Pengetahuan tentang Hukum
Manfaat yang paling utama dalam kisah al-Qur’an yang bisa dijadikan pelajaran adalah
peringatan bagi berlakunya hukum Allah dalam kehidupan sosial serta pengaruhnya dalam
kehidupan manusia.52 Jika hal ini terlaksana maka masalah-masalah lain dapat terselesaikan.
Justru masalah semakin bertambah karena hukum tidak dilaksanakan sebagaimana mestinya.
Buya Hamka mengatakan bahwa keberhasilan para polisi, jaksa dan hakim di dunia ini karena
mengikuti cara yang ditempuh oleh al-Azîz untuk mengetahui kebenaran peristiwa yang terjadi.53
Selanjutnya menegakkan kebenaran tanpa pilih kasih dengan menghukum isterinya.
 Pengetahuan tentang ekonomi. Amru Khalid mengatakan bahwa Nabi Yûsuf  tidak hanya
membuat teori lewat ta’wil mimpi Raja, tetapi juga memperaktekkannya, sehingga hanya Mesir
yang tidak terpengaruh dengan kemarau panjang. Disaat krisis dan kelaparan dialami masyarakat,
maka akan timbul penyaklit sosial seperti; a) bertambahnya jumlah pengemis, b) monopoli
dagang, penimbunan barang, c) meningkatnya jumlah pengangguran. Untuk mengatasi hal
tersebut, Nabi Yûsuf mencari solusi dengan dengan memutuskan siapa saja yang membutuhkan
bantuan diizinkan, tetapi harus merata tidak boleh lebih.54 Kemampuan tersebut merupakan
ilmu ladunni dari Allah swt. Seharusnya pemimpin bangsa khusunya Indonesia mencontoh solusi
Nabi Yûsuf agar krisis ekonomi dapat teratasi.
51Tim perumus Visi dan Karakter Bangsa, Revitalisasi Visi dan Karakter Bangsa Agenda Indonesia Ke Depan (Yogyakarta: PP Muhammadiyah,
2009), h. 21-22.
52Lihat Ahmad al-Syirbasi, Sejarah Tafsir, terjemahan Putaka Firdaus, Bandung : Pustaka Firdaus, 1994), h. 59-60.
53Abdul Kari Amrullah (HAMKA, Tafsir al-Azhar, op. cit.,  h. 3637.
54Lihat Amru Khalid, op. cit., h. 44
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 Pengetahuan dalam menjalankan pemerintahan seperti yang dipraktekkan oleh Nabi Yusuf,
adil dan bijaksana, sehingga mampu menyelesaikan masalah yang dihadapi rakyatnya
4. Memiliki kemampuan melakukan dakwah bilhal, seperti diperlihatkan Nabi Yûsuf mulai diangkat
dari sumur sampai menjadi pejabat, sehingga dapat menyadarkan orang yang ada disekelilingnya
dalam mengungkapkan kebenaran. Hal inilah yang harus dimiliki oleh para pemimpin, jangan hanya
mengobral janji dan mampu menyerukan akan tetapi tidak dapat mepraktekkan.
5. Dalam menduduki jabatan harus berdasarkan kemampuan atau kompotensi. Oleh karena itu Wahbah
al-Zuhaily mengemjukakan; dalam menduduki suatu jabatan dibolehkan menyebutkan orang yang
mempunyai kemampuan dari segi ilmu dan agama untuk dipilih.55 Akan tetapi dilarang meminta
jabatan.56 Jika memang ada yang lebih mampu, maka sebaiknya menempuh sikap Raja Mesir
menyerahkan jabatannya kepada Nabi Yusuf  karena dianggap lebih mampu darinya.
Sesungguhnya bila diajabrkan kelima kreteria tersebut akan ditemukan begitu banyak hal yang menjadi
profil seorang pemimpin yang ideal. Namun apa yang telah dikemukakan sesuai dengan QS. al-Maidah/
5: 55-56.
Terjemahnya:
(55) Sesungguhnya penolong kamu hanyalah Allah, Rasul-Nya, dan orang-orang yang beriman, yang mendir ikan
shalat dan menunaikan zakat, seraya mereka tunduk (kepada Allah). (56) Dan barangsiapa mengambil Allah,




1. Alur kisah Nabi Yûsuf dalam lingkungan kerajaan dibagi kepada lima episode.
a. Mengisahkan Nabi Yûsuf  mulai diambil oleh musafir, kemudian dibeli oleh al-‘Azîz sampai ia
medapatkan ilmu dan hikmah.
b. Mengisahkan Nabi Yûsuf  mendapatkan godaan dari isteri tuannya (al-‘Azîz), atas pertolongan
Tuhan sehingga Nabi Yûsuf  terhindar dari perbuatan maksiat.
c. Mengisahkan kekaguman para wanita Mesir atas ketampanan dan kewibaan Nabi Yûsuf  sehingga
mereka tidak sadar sudah melukai tangannya sendiri.
d. Mengisahkan keadaan Nabi Yûsuf di penjara yang tetap mendakwakan ketauhidan, kemudian
mena’wilkan mimpi dua orang temannya sampai ia mena’wilkan mimpi Raja Mesir.
e. Mengisahkan tentang Pengakuan Zalîkha atas kesalahannya menggoda Nabi Yûsuf, sehingga
Nabi Yûsuf dibebaskan dari penjara dan sekaligus diangkat sebagai pejabat kerajaan.
2. Profil pemimpin yang tergambar dalam kisah nabi Yusuf  adalah seorang pemimpin harus memiliki
pengetahuan yang cukup dalam hal pemerintahan, kemampuan spiritual yang cukup baik, dan
kemampuan menegakkan kebenaran yang berdasarkan hukum-hukum Allah dan rasul-Nya.[*]
                           
                         
55Lihat Wahbah al-Zuhayliy, al-Tafsîr al-Munîr, juz XIII (Beirut: Dâr al-Fikr, 1995), h. 11.
56Abi ‘Abdillah Muhammad bin Ismâ’îl bin Ibrâhim bin Mugirah bin Baridzabah al- Bukhâriy, Sahîh al-Bukhâryi, juz VII (Beirut: Dâr al-
Kutub al-‘Ilmiyah, 1994), h. 176.
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1.0 Pengenalan
Perlis adalah sebuah negeri Melayu yang terletak di utara Semenanjung Malaysia dan bersempadandengan Thailand. Jarak sempadan antarabangsa Malaysia-Thailand di Perlis dianggarkan sejauh99.57 km serta berjiran dengan negeri Kedah dengan jarak sempadan 47.43 km. Perlis juga berada
dalam lingkungan wilayah Indonesia-Malaysia-Thailand Growth Triangle (IMT-GT). Setakat tahun 2013,
jumlah penduduk Perlis adalah berjumlah sekitar 241,400 orang.6 Majoriti penduduk asal Perlis adalah
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Etnik Bugis yang berasal dari Sulawesi merupakan salah satu rumpun Melayu yang telah menetap di Malaysia sejak
berabad-abad lamanya. Tradisi ma’sompe’ yakni merantau, belayar, berdagang dan mengembara telah menjadi suatu
motivasi intrinsik kepada masyarakat ini sehingga mereka berupaya menjejakkan kaki di bumi Perlis yang letaknya
jauh di Utara Semenanjung Tanah Melayu. Penghijrahan etnik Bugis ke Perlis dianggarkan telah berlaku sekitar awal
kurun ke-17 Masehi lagi. Walau bagaimanapun, impak kedatangan orang Bugis ke Perlis tidaklah sampai merintis
sistem pemerintahan atau kesultanan sendiri seperti yang terjadi di Selangor atau Johor. Namun legasi kehadiran mereka
telah menjadi satu daripada aspek penting yang membentuk pensejarahan Negeri Perlis. Di samping itu, sumbangan
diaspora Bugis turut diabadikan menerusi penerokaan beberapa penempatan sekitar Perlis, antaranya Kampung Sungai
Bugis di Simpang Empat, Perlis. Diaspora Bugis Perlis juga mengalami proses asimilasi dengan masyarakat Melayu
tempatan sehingga jati diri budaya etnik mereka telah menipis dengan banyaknya. Makalah ini berusaha untuk menelusuri
perjalanan jatuh dan bangun diaspora Bugis di bumi Perlis bermula dari era Perlis sebagai sebuah daerah dalam
Kesultanan Kedah. Tumpuan penelitian makalah terhadap diaspora Bugis Perlis juga diteruskan sehingga ke era kemunculan
dan perkembangan Perlis sebagai sebuah negeri berdaulat di bawah pemerintahan Raja-raja Jamalullail.
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etnik Melayu. Meskipun begitu Perlis turut memiliki komuniti diaspora Bugis yang tersendiri. Salah satu
penempatan utama mereka adalah Kampung Sungai Bugis di Mukim Simpang Empat, Perlis.
Berdasarkan maklumat sejarah, kewujudan etnik Bugis di Perlis telah berlaku selewat-lewatnya
pada sekitar tahun 1661-1687. Pada ketika itu, Perlis merupakan wilayah Kesultanan Kedah yang
diperintah oleh Sultan Dhiauddin Al-Mukarram Shah I. Baginda telah menjalin hubungan luar dengan
pihak Bugis melalui perkahwinan diraja. Kesannya, sekumpulan etnik Bugis yang merupakan para
pengikut Raja Juang Tawa iaitu menantu baginda mula menetap di Perlis.7
Sekali lagi, kehadiran etnik Bugis di Perlis berlaku pada zaman pemerintahan Sultan Muhammad
Jiwa (1710-1718). Angkatan Bugis yang diketuai oleh Daeng Perani telah membantu Sultan Kedah ini
menyelesaikan konflik politik pada ketika itu dengan dijanjikan ganjaran yang menarik. Kegagalan Sul-
tan Kedah menyerahkan ganjaran berkenaan telah menyebabkan Raja Haji dan angkatan perangnya
datang membuat tuntutan pada tahun 1726.8 Peristiwa bersejarah ini menjadi bibit-bibit menarik terhadap
kewujudan etnik Bugis di Perlis sehingga ke hari ini.
2.0 Etnik Bugis di Malaysia
Orang Bugis merupakan salah satu etnik yang menetap di Sulawesi Selatan, Indonesia. Terdapat
tiga kumpulan utama yang mendiami kawasan tersebut iaitu Bugis, Makassar, dan Toraja (Mandar).9
Sekarang ini, kumpulan Mandar sudah berdiri sendiri menjadi satu provinsi yang disebut Sulawesi Barat.
Bugis begitu terkenal sebagai etnik yang suka merantau. Selain itu, mereka merupakan masyarakat yang
amat dominan dan sinonim dengan laut dan kegiatan pelayaran. Sompe’ atau semangat berlayar telah
mengalir dalam jiwa para pelaut Bugis. Ini mengakibatkan mereka menjelajahi samudera yang tidak
terbatas di Kepulauan Nusantara malah melintasi batasan negara.
Kecenderungan orang Bugis untuk melakukan penghijrahan dibantu oleh sikap mereka yang suka
mengembara. Pergerakan atau perpindahan sesuatu masyarakat dari sesebuah kawasan ke kawasan yang
lain merupakan adat dalam kehidupan.10 Bagi konteks masyarakat Bugis, prinsip merantau bukan perkara
asing malah menjadi suatu tradisi yang sebati dalam kehidupan mereka. Penghijrahan mereka dari tanah
leluhur adalah disebabkan oleh beberapa faktor seperti yang dinyatakan oleh beberapa orang sarjana
dan ahli sejarah seperti Andaya, Perlas, Ammarell dan lain lagi.11 Perang Makkasar (1666-1669), serta
kekalahan Makassar dengan VOC (Vereenigde Oostindische Compagnie) atau pihak Belanda12 menjadi
penyumbang kepada migrasi masyarakat Bugis ke Tanah Melayu serta Borneo, selain kepentingan migrasi
dalam aspek ekonomi.
Faktor dalaman yang turut mempengaruhi penghijrahan etnik Bugis ke Tanah Melayu adalah keadaan
politik dalam negeri yang kurang stabil. Sebelum kuasa Belanda memasuki ke pedalaman tanah Bugis,
7Muhammad Hassan, bin Dato’ Kerani Muhammad Arshad, Al-Tarikh Salasilah Negeri Kedah, Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan
Pustaka, 1968, hlm. 81-91.
8Raja Ali Haji Raja Haji Ahmad & Hooker, Virginia Matheson, Tuhfat al-Nafis, Kuala Lumpur: Penerbit Fajar Bakti,1982, hlm. 91-93.
9Mahadirin Ahmad, Kee Y Sabariah, ‘Pengenalan Orang Bugis Sabah’, dalam Asmiaty Amat (penyunting), Bugis Sabah, Kuala Lumpur:
Institut Terjemahan & Buku Malaysia (ITBM), 2013, hlm. 2.
10Ma’lekke dapureng, merupakan istilah yang digunakan bagi orang Bugis yang sering berhijrah dari daerah asalnya di Sulawesi ke daerah
lain. Andi Ima Kesuma, Migrasi dan Orang Bugis: Penelusuran Kehadiran Opu Daeng Rilakka pada Abad XVII di Johor, Indonesia: Ombak, 2004,
hlm.v. Amalan ini adalah untuk membina sikap berdikari, iaitu tidak tergantung kepada kampung asal mereka. Malahan anak-anak lelaki
diajar untuk tidak sangat bergantung diri pada ibu dan harus mengikut jejak ayahnya yang suka merantau. Bahkan menjadi satu penghinaan
bagi anak lelaki yang menetap di rumah saja. Keadaan ini seterusnya dikaitkan dengan soal kematangan diri di samping supaya lebih berani
dan bijak mengatur masa depan. Rafiuddin Afkari Hj.Abdul Fattah, Mikdar Rusdi & Md.Akbal Abdullah, Penghijrahan Masyarakat Bugis
di Alam Melayu: Kajian Kes Bugis di Indragiri, Hilir Riau, Kerta Kerja Seminar Serumpun Melayu V, Fakultas Ilmu Budaya (FIB) Universitas
Hasanuddin Makassar Indonesia & Universiti Kebangsaan Malaysia, 89 Jun 2011, hlm. 8-9.
11Menurut Leonard Y. Andaya, ‘Yet the type of  Bugis communities which evolved there differed from those in the Malay world , and the reasons for their
success also varied. And for all the successful transplants, there were a dozen or more examples of those which failed, the most tragic case being that of the
Makassar refugees on Java...’. Lihat, Leonard Y. Andaya, ‘The Bugis-Makassar Diasporas’, Journal of  the Malaysian Branch of  the Royal Asiatic
Society (JMBRAS), Vol. 68, No. 1(268), Part 1, 1995, hlm. 120.
12Andi Ima Kesuma, Migrasi dan Orang Bugis: Penelusuran Kehadiran Opu Daeng Rilakka pada Abad XVII di Johor, hlm. 92.
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wilayah-wilayahnya telah lama mengalami ketidakstabilan politik dan kacau-bilau. Tidak ada keamanan
di tempat tinggal mereka menyebabkan kegiatan ekonomi setempat tidak dapat dimajukan. Antara
golongan bangsawan Bugis sesama sendiri seringkali berkonflik kerana masing-masing menganggap diri
mereka lebih berhak mewarisi suatu kerajaan atau pemerintahan. Keadaan seumpama ini menyebabkan
berlaku pertumpahan darah, perang saudara dan peperangan antara daerah-daerah.
Walau bagaimanapun, penghijrahan yang dilakukan oleh etnik Bugis ke Tanah Melayu telah memberi
impak yang pelbagai seperti pembentukan komuniti Bugis di samping memberi sumbangan kepada aspek
kehidupan komuniti setempat.13 Aspek politik menyaksikan ada juga di antara masyarakat Bugis ditabal
menjadi pemerintah kerajaan misalnya di Johor dan Selangor.
Leonard Y. Andaya menyatakan dalam tulisannya, ‘The Bugis-Makassar Diasporas’, antara kawasan
yang menjadi tumpuan penghijrahan masyarakat Bugis seperti Johor-Riau, Selangor dan Terengganu,
ditambah dengan negeri Perak, Kedah, Pahang dan Barat Siam (Thailand). Andaya turut merumuskan
bahawa:
...the Bugis in the Malay world and in southwest Sumatra proved remarkably succesful. Althought there were
superficial simmilarities in the manner in which the refugees were iniatally treated by the host kingdoms, the reasons
for Bugis success were combination of  historical circumtances and unique Bugis innovations.14
Hubungan awal antara Melayu Johor dengan Bugis tidaklah sejernih sepertimana negeri-negeri Melayu
lain. Berlaku peperangan di antara orang Melayu dengan orang Bugis dan orang Minangkabau untuk
merebut pemerintahan kerajaan Johor.15 Suatu krisis bermula apabila Raja Muda Tun Mahmud telah
meminta orang-orang Bugis supaya menyerahkan sebahagian harta rampasan yang diperolehi daripada
peperangan di Kedah kepada Sultan Abdul Jalil.16 Ini menyebabkan Johor terpaksa mengharungi beberapa
siri peperangan dengan Bugis di Linggi dan Selangor sekitar 1715-1717.
Pada 4 Disember 1717, Raja Kecik telah mengirim sepucuk surat kepada Gabenor Melaka memohon
bantuan Belanda mendapatkan semula takhta Johor tetapi permintaan tersebut ditolak. Memandangkan
hubungan Johor dengan Bugis adalah dingin, Raja Kecik cuba mendapatkan pengaruh Bugis untuk
membantunya menyerang Johor. Daeng Parani mengenakan syarat sekiranya orang Bugis menyertai Raja
Kecik dalam penaklukan ini, dia harus dikurniakan dengan gelaran Yang Dipertuan Muda (Raja Muda)
maka syarat ini dipersetujui oleh Raja Kecik. Akhirnya, Raja Kecik berjaya menakluki Johor.
Awal abad ke-18, Bugis sekali lagi dipelawa untuk melibatkan diri dalam persengketaan Siak dengan
Johor. Raja Sulaiman meminta campur tangan Bugis di Johor bagi menuntut bela kematian ayahandanya
(Sultan Abdul Jalil) dan menyingkir pengaruh Siak daripada Johor. Bugis bukan sahaja berjaya
menyingkirkan Raja Kecik malah turut menabalkan Raja Sulaiman sebagai Raja Johor, bergelar Sultan
Sulaiman Badrul Alam Syah. Sebagai tanda penghargaan terhadap budi serta jasa Bugis dalam membantu
Raja Sulaiman mendapatkan takhta Johor, Daeng Merewah telah dilantik sebagai Yang Dipertuan Muda
manakala Daeng Menampak ditabal sebagai Raja Muda.17 Selain itu, Daeng Parani telah dikahwinkan
dengan Tengku Tengah Johor, adinda Sultan Sulaiman manakala Daeng Chelak pula dikahwinkan dengan
puteri Sultan, Tengku Mandak.18
13Rafiuddin Afkari Hj.Abdul Fattah, Mikdar Rusdi & Md.Akbal Abdullah, Penghijrahan Masyarakat Bugis di Alam Melayu: Kajian Kes
Bugis di Indragiri, Hilir Riau, hlm. 5-6.
14Leonard Y. Andaya, ‘The Bugis-Makassar Diasporas’, Journal of  the Malaysian Branch of  the Royal Asiatic Society (JMBRAS), Vol. 68, No.
1 (268), Part 1, 1995, hlm 120-121.
15Leonard Y. Andaya, Kerajaan Johor 1641 – 1728: Pembangunan Ekonomi dan Politik, terjermahan Shamsuddin Jaafar, Kuala Lumpur:
Dewan Bahasa dan Pustaka,1987, hlm. 427.
16Mohd Akhbal Abdullah dan Abdullah Sulaiman, ‘Pemelayuan: Pengalaman Etnik Bugis di Johor Berdasarkan Naskhah-Naskhah Sejarah
Tradisional Melayu Johor’, Seminar Kebangsaan ICT dalam Pendidikan, 18 – 19 November 2005, Universiti Pendidikan Sultan Idris, hlm.3
17Leonard Y. Andaya, Kerajaan Johor 1641 – 1728: Pembangunan Ekonomi dan Politik, hlm. 392.
18Mohd Akhbal Abdullah dan Abdullah Sulaiman, ‘Pemelayuan: Pengalaman Etnik Bugis di Johor Berdasarkan Naskhah-Naskhah Sejarah
Tradisional Melayu Johor’, Seminar Kebangsaan ICT dalam Pendidikan, 18 – 19 November 2005, Universiti Pendidikan Sultan Idris, hlm.4.
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Pada peringkat awal, negeri Selangor merupakan jajahan Kerajaan Melayu Melaka. Selepas tahun
1511, kerajaan Johor telah muncul sebagai gantinya. Pada abad ke-17 dan abad ke-18, orang Bugis telah
datang merantau akibat daripada Perang Belanda (1667). Lama-kelamaan Bugis terlibat secara langsung
dalam pergolakan politik kerajaan Johor pada abad ke-18. Ini telah membawa kepada pembukaan sebuah
penempatan di Jeram dan Langat di mana mereka menjalankan perniagaan dengan Melaka. Penempatan
ini terus berkembang dan akhirnya mampu melantik seorang anak Raja Bugis, iaitu Raja Lumu menjadi
Sultan Selangor pertama, bergelar Sultan Sallehuddin.19
Dalam kurun ke-17, orang-orang Bugis dari Sulawesi telah mendiami negeri Selangor. Terdapat
pelbagai pandangan dikemukan mengenai individu yang mula-mula sekali membuka kediaman di Selangor.
Buyong Adil dalam karangannya menjelaskan dengan memetik kenyataan daripada R.J.Wilkinson bahawa
‘ketua orang-orang Bugis yang mula-mula datang membuka tempat kediaman di Selangor itu bernama
Daing Lakani.’ Tetapi ini tidaklah dapat disahkan kerana tiada diketahui dari mana punca didapatinya
cerita ini.
Di samping itu, dalam buku Pendaftar Harian (Dagh Register) orang-orang Belanda di Betawi (Jakarta)
bertarikh 1625-1685 menyebut pada 4 haribulan Ogos 1681, seorang orang Kedah yang mengaku adik
Sultan Kedah telah meminta kebenaran kepada orang Belanda hendak menggunakan Dinding20 menjadi
tempat berkumpul seramai 150 orang Bugis dari Kelang yang akan membantu dia melanggar abangnya
Sultan Kedah. Dengan dua buah kapal serta tiga atau empat ratus orang Bugis membantunya, orang ini
yakin akan berjaya mengalahkan Sultan Kedah.21
Sejarah pertapakan orang Bugis di Sabah khususnya di Tawau dapat diperoleh berasaskan kepada
dua sumber utama.22 Goodlet menyatakan bahawa orang Bugis mula bertapak di Tawau seawal tahun
1882 melalui kedatangan seorang pedagang Bugis bernama Puado yang berasal dari Banjarmasin,
Kalimantan. Jika dilihat kembali, pedagang Bugis telah mendominasi kegiatan perdagangan di bahagian
Pantai Timur Borneo pada abad ke-19 dan menjadikan Sabah sebagai lokasi persinggahan dalam
perjalanan mereka ke Filipina.23 Daeng Mappata dan Pua Ado24 antara individu yang sering kali disebut
dalam memperihalkan bukti kedatangan serta pertapakan awal masyarakat Bugis di Sabah.
Penghijrahan orang Bugis ke Sabah berlaku secara berperingkat, dan tumpuan pertapakan mereka
adalah di daerah Tawau yang kedudukannya berhampiran dengan Sulawesi. Penglibatan awal orang
Bugis dalam pembangunan ekonomi Sabah khususnya di Tawau dapat dilihat dari segi peranan mereka
19Kesultanan Selangor yang wujud pada hari ini diasaskan oleh Raja Lumu, putera Yamtuan Muda Johor Daeng Chelak atau Daeng Pali.
Daeng Chelak adalah salah seorang daripada Bugis Lima Bersaudara, iaitu Daeng Parani, Daeng Merewah, Daeng Menambun, dan Daeng
Kemasi. Raja Lumu ditabalkan sebagai Sultan Selangor dengan gelaran Sultan Sallehudin pada tahun 1766 oleh Sultan Perak, Sultan
Mahmud (Raja Kimas). Seterusnya keturunan baginda memerintah Selangor hingga kini. Rujuk, Abdullah Zakaria Ghazali, ‘Kesultanan’
dalam Abdullah Zakaria Ghazali (editor), Sejarah Negeri Selangor : Dari Zaman Prasejarah Hingga Kemerdekaan, Shah Alam, Selangor: Persatuan
Sejarah Malaysia Cawangan Selangor, 2005, hlm. 95; Khoo Kay Kim dan Paiman Keromo (penyunting), Selangor Darul Ehsan: Satu Persepsi
Sejarah, Selangor: Muzium Negeri Selangor, 1989, hlm.12.
20Dinding kini Pangkor merupakan gudang atau pangkalan orang-orang Belanda.
21Buyong Adil, Sejarah Selangor, Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka, 1981, hlm. 6.
22Tulisan K.J.Goodlet dari University of  Sydney berjudul ‘The Origin and Early Development of  Tawau Community 1800-1942’ pada tahun
1977 serta laporan yang tercatat dalam The British North Borneo Herald (The B.N.B Herald) yang tersimpan di Arkib Negara Sabah. Keterangan
lanjut mengenai kedua-dua sumber ini rujuk Suraya Sintang, Sejarah dan Budaya Bugis di Tawau Sabah, Kota Kinabalu: Universiti Malaysia
Sabah dan Persatuan Kebajikan Bugis Sabah, 2007.
23Nordin Sakke, Ramli Dolah, dan Mohamad Tahir Mapa, ‘Penghijrahan dan Perkembangan Masyarakat Bugis Sabah’, dalam dalam
Asmiaty Amat (penyunting), Bugis Sabah, hlm. 26.
24Daeang Mappata yang berasal daripada keturunan Wajo, antara pedagang Bugis yang sering singgah di Tawau bagi memperoleh bekalan
makanan dan air. Pada tahun 1865, Daeang Mappata serta para pengikutnya telah membuka tanah berhampiran laut untuk dijadikan tempat
tinggal serta membaiki perahu sekiranya rosak dipukul ombak. Bukti pertapakan Daeng Mapatta di Tawau adalah peninggalam Masjid
Bandar yang merupakan hasil wakaf  beliau yang telah dibina pada tahun 1903. Selain itu, Pua Ado atau lebih dikenali dengan La Toampong
Andi Bukku telah bertapak di muara sungai Tawau bersama pengikut-pengkutnya pada tahun 1882. Mereka bertapak di muara sungai
tersebut bertujuan untuk mengusahakan tanaman kelapa. Kewibawaan Pua Ado menguruskan ladang kelapa menyebabkan beliau telah
dilantik oleh masyarakat tempatan sebagai Penghulu pertama di Tawau. Maklumat lanjut rujuk, Asmiaty Amat (penyunting), Bugis Sabah,
Kuala Lumpur: Institut Terjemahan & Buku Malaysia (ITBM), 2013.
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sebagai tuan tanah dan peladang.25 Goodlet menyatakan, pihak Belanda sememangnya telah memberi
peluang kepada orang Bugis untuk membangunkan ekonomi Tawau khususnya dalam sektor perladangan
kelapa dengan syarat mereka dapat memberikan jaminan keselamatan Tawau di masa hadapan.26 Di
samping itu, terdapat beberapa tokoh awal Bugis yang menjalankan tanggungjawab sosial dalam
membentuk perpaduan komuniti awal di Tawau. Hal ini dapat dilihat menerusi penglibatan mereka
dalam kegiatan kemasyarakatan seperti pembinaan masjid, perkahwinan campur, kepimpinan dan
personaliti.
3.0 Sejarah Awal Negeri Perlis
Negeri Perlis dahulunya terkenal dengan nama Kayang atau Indera Kayangan, yang merupakan
salah satu daripada jajahan yang diperintah oleh kerajaan Kesultanan Melayu Kedah hingga tahun
1821. Semasa pemerintahan Sultan Kedah ke-14, Sultan Mahyiddin Mansur Shah (1653-1661),
baginda bersemayam di Kota Sena, Perlis menggantikan pusat pentadbiran di Kota Naga, Kubang
Pasu, Kedah.
Sultan Kedah ke-15, Sultan Dhiauddin Al-Mukarram Shah (1661-1687) pula telah menggantikan
pusat pentadbiran dari Kota Sena kepada Kota Indera Kayangan yang juga terletak di Perlis. Baginda
juga dikenali sebagai Al-Marhum Kayang I. Sepanjang pemerintahan baginda, beberapa sumbangan
besarnya terhadap Kedah-Perlis adalah seperti penggunaan mata wang rasmi campuran tembaga dan
perak pada tahun 1665, projek mengorek sungai dari Kota Indera Kayangan menerusi beberapa mukim
hingga bertemu dengan Sungai Kedah di Anak Bukit atas tujuan penanaman padi, mewujudkan Undang-
Undang Kedah dan menjalin hubungan luar dengan pihak Bugis di Sulawesi.
Hubungan luar dengan pihak Bugis ini terjalin melalui perkahwinan puteri baginda, Tuanku Sapura
Negara dengan Raja Juang Tawa, putera Raja Bugis. Hasil perkahwinan itu, lahirlah seorang putera
bernama Tuanku Ngah Putra. Raja Juang Tawa kemudian mangkat dan dimakamkan di Kota Kayang
(isu ini akan dibincangkan kemudian). Bermula pada zaman inilah, peranan Bugis di Kedah-Perlis semakin
mendapat perhatian para sarjana.
Sekali lagi, nama Perlis dibangkitkan semasa pemerintahan Sultan Kedah ke-19, Sultan Muhammad
Jiwa Zainal Adilin Mu’adzam Shah II yang menaiki takhta pada 20 Oktober 1710 (26 Syaaban 1122
Masihi). Baginda telah melantik putera keduanya, Tengku Dhiauddin sebagai Raja Muda. Jajahan Kayang
hingga ke Setul telah diserahkan kepada Tengku Dhiauddin untuk diperintah. Baginda telah menerima
ancaman daripada pihak Bugis di bawah pimpinan Raja Haji.
Pada tahun 1778, Sultan Muhammad Jiwa Zainal Adilin Mu’adzam Shah II mangkat dan takhta
kerajaan Kedah digantikan oleh putera sulungnya, Sultan Abdullah Mukarram Shah II. Di era pemerintahan
Sultan Abdullah menyaksikan pemajakan Pulau Pinang kepada Kapten Francis Light. Melalui
permuafakatan antara Tengku Dhiauddin, Raja Muda Kayang dengan Sultan Abdullah maka dipersetujui
untuk memajak Pulau Pinang kepada Kapten Francis Light dengan bayaran $6,000 sebulan.
Setelah kemangkatan kekandanya, Tengku Dhiauddin telah diangkat menjadi Pemangku Sultan Kedah
dari tahun 1797 hingga 1804 dan menguna pakai gelaran Sultan Dhiauddin Mukarram Shah II. Menerusi
tulisan Hussain Baba Mohamad berkait dengan sejarah awal Perlis, beliau berpendapat menyatakan
bahawa baginda bertindak sebagai Pemangku Sultan Kedah sementara menanti putera Sultan Abdullah,
iaitu Tengku Ahmad Tajuddin meningkat dewasa.27
25Suraya Sintang, Sejarah dan Budaya Bugis di Tawau Sabah, hlm 29.
26Ibid., hlm. 39
27Selain itu, bersandarkan peristiwa pada Jun 1800 apabila termeterai perjanjian persahabatan antara Sultan Dhiauddin dengan George
Leith, Gabenor Inggeris di Pulau Pinang. Dalam perjanjian tersebut Sultan Dhiauddin disebut sebagai Raja Muda Perlis dan Kedah. Rujuk,
Hussain Baba Mohammad, ‘Sejarah Negeri dan Raja-raja Perlis’, Journal of  the Malaysian Branch of  the Royal Asiatic Society (JMBRAS), Vol.
42..2, 1969, hlm. 174.
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Setelah Sultan Dhiauddin Mukarram Shah II menduduki takhta kerajaan Kedah sebagai
pemangku selama tujuh tahun, pada tahun 1804 baginda menyerahkan takhta kepada Sultan
Ahmad Tajuddin Halim Shah II. Tengku Dhiauddin kemudian kembali semula bersemayam di
Kota Indera Kayangan sehingga kemangkatannya pada tahun 1813 dan digelar sebagai Marhum
Kayang II. Kota Indera Kayangan menjadi rebutan dan persaingan oleh kerabat diraja Kedah
ketika pemerintahan Sultan Ahmad Tajuddin II sehingga mendorong tercetusnya perang antara
Kedah dengan Siam pada tahun 1821 sepertimana yang tercatat dalam naskhah Al-Tarikh Salasilah
Negeri Kedah.
Setelah Sultan Dhiauddin Al-Mukarram Shah II mangkat, Kota Indera Kayangan telah diserahkan
kepada Dato’Andika Raja untuk mentadbirnya. Berlaku konflik dalaman antara kerabat diraja Kedah
yang melibatkan Tengku Ya’akob (Tengku Embon) selaku Raja Muda dengan Sultan Ahmad Tajuddin
II. Konflik ini bermula apabila Tengku Ya’akob telah memohon kepada Sultan Ahmad Tajuddin II
untuk memerintah Kota Indera Kayangan dan Setol bagi mengantikan Sultan Dhiauddin Al-
Mukarram Shah II akan tetapi ditolak oleh baginda Sultan. Sila rujuk Rajah 1.1 dalam memahami
jurai keturunan sehingga menimbulkan konflik dalaman kerabat diraja Kedah. Penolakan tersebut
menimbulkan rasa tidak puas hati Tengku Ya’akob kerana kawasan Kota Indera Kayangan
diserahkan kepada Tengku Yusof  iaitu adinda sepupunya untuk ditadbir. Sebaliknya Tengku Ya’akob
diberikan kawasan Kota Setar.
Puas tiga kali Tengku Ya’akob masuk menghadap Sultan Ahmad Tajuddin II untuk
memperkenankan permintaannya namun tetap ditolak baginda.28 Ini telah menimbulkan perasaan
dendam lantas Tengku Ya’akob menghadap Raja Ligor iaitu Chao Phya Nongkon Sri Tamrat untuk
menyatakan hasratnya untuk merampas Kota Indera Kayangan serta Kerajaan Kedah. Pada tahun
1821 menyaksikan penyerangan Ligor ke atas Kedah, dan siri peperangan berlangsung sehingga
tahun 1842.
Perang Kedah–Siam berakhir pada 1842, dan Sultan Ahmad Tajuddin kembali bersemayam dan
memegang kembali pemerintahan negeri Kedah. Maka baginda pun mengurniakan tiga buah jajahan
takluk untuk ditadbir sebagai mengenang jasa atas sumbangan tiga orang pembesar dalam
mengembalikan semula kedaulatan Kedah. Bagi jajahan Kubang Pasu diserahkan kepada Tengku
Anom, Perlis diberi kepada Tuan Syed Hussain Jamalullail manakala Setul diserahkan kepada Tengku
Bisnu. Penyerahan ini serta perlantikan ‘Phya’ kepada Raja Perlis menjadi bibit-bibit permulaan negeri
Perlis yang wujud sehingga kini.
28Muhammad Hassan bin To’ Kerani Muhammad Arshad, Al-Tarikh Salasilah Negeri Kedah, diselenggara oleh Mohd. Zahid Mohd Shah,
Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka, 1968, hlm. 146.
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Rajah 1.1
Jurai Keturunan Sultan Abdullah Mukarram Shah
Nota,
+ berkahwin
*Pemerintah Kota Kayang Pertama
Sumber: Diubah suai dari, Muhammad Hassan bin To’ Kerani Muhammad Arshad, Al-Tarikh Salasilah
Negeri Kedah, diselenggara oleh Mohd. Zahid bin Mohd. Shah, Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan
Pustaka,1968.
4.0 Wangsa Raja-Raja Jamalullail Perlis
Kerajaan Perlis dianggap sebagai kerajaan Melayu yang paling ‘bongsu’ di Semenanjung Tanah Melayu
apabila Tuanku Syed Hussin Jamalullail ditabalkan sebagai Raja Perlis pertama pada tahun 1842.
Meskipun begitu dalam aspek dinasti atau wangsa jurai keturunan raja-raja yang memerintah, wangsa
Jamalullail Kerajaan Perlis bukanlah yang paling muda. Ini disebabkan wangsa Kesultanan Pahang pada
hari ini adalah berketurunan Bendahara Wan Ahmad yang diisytiharkan sebagai Sultan Ahmad al-Muazzam
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Shah pada tahun 1884.29 Merujuk kepada wangsa Kesultanan Johor masa kini pula, jurai keturunannya
dianggap bermula pada tahun 1885 apabila Temenggung Seri Maharaja Abu Bakar memasyhurkan diri
baginda sebagai Sultan Johor.30
Kewujudan wangsa Jamalullail khususnya dimulakan semenjak abad ke-15 M oleh Muhammad Bin
Hasan al-Muallim Bin Muhammad Asadillah Bin Hasan al-Turabi kelahiran di Tarim, Hadramaut yang
kini berlokasi di Yaman. Wafat pada 1441M bersamaan 845H, Muhammad Bin Hasan al-Muallim digelar
Jamalullail yang bermaksud ‘keindahan malam’ iaitu orang yang memperindahkan malam hari dengan
pelbagai amal ibadah seperti solat tahajjud, bacaan al-Qur’an dan sebagainya.31 Walau bagaimanapun
apabila nasab kabilah Jamalullail bersambung sehingga Fatimah Binti Muhammad, maka umur wangsa
Jamalullail dapat disandarkan secara umumnya sebagai bermula semenjak keputeraan baginda Rasulullah
s.a.w s.a.w kira-kira 1487 tahun yang lampau.
Destini kabilah ini mula berubah apabila salah seorang keturunan Muhammad Bin Hasan al-Muallim
yang bernama Syed Ahmad Jamalullail berhijrah ke Kedah pada tahun 1735. Anakanda Syed Ahmad
yang bernama Syed Harun Jamalullail bersama-sama para pengikutnya telah mengasaskan mukim Arau
di wilayah Perlis atau disebut juga sebagai Kayang pada tahun 1797. Atas jasa ini Syed Harun Jamalullail
dan keturunannya telah diperkenankan menjadi Penghulu Arau oleh Sultan Kedah, Sultan Dhiauddin
Mukarram Shah II yang juga ayahanda mertua kepada Syed Harun. Surat tera daripada Sultan Dhiauddin
antara lain menegaskan:32
“Akan Mukim Arau itu diberi kepada Tuan Syed Harun menjadi pesaka sampai anak, cucu, cicit Tuan Syed
Harun selama-lamanya”
Apabila Syed Harun meninggal dunia, anakanda beliau iaitu Syed Hussin Jamalullail dilantik menjadi
Penghulu Arau yang kedua. Peperangan Kedah-Siam (1821-1842) seterusnya membuka jalan kepada
Penghulu Arau kedua ini ditabalkan sebagai Raja Perlis yang pertama dengan gelaran Phya Songkram
Ramu Wichit Wilis Asmara Phya Polit atau Phya Polit sahaja pada tahun 1842. Justeru sehingga
pemerintahan DYMM Tuanku Syed Sirajuddin Ibni Almarhum Tuanku Syed Putra Jamalullail pada masa
kini, takhta diraja Kerajaan Perlis telah diduduki oleh tujuh orang Raja-raja Jamalullail yang memerintah
silih berganti. Walau bagaimanapun dalam meniti perubahan zaman, wangsa Jamalullail Kerajaan Perlis
memiliki wawasan yang jauh dan berfikiran progresif  lagi pragmatis. Justeru wangsa ini telah berasimilasi
sepenuhnya dengan adat dan budaya Melayu dengan berpandukan tradisi istana Kesultanan Kedah
pada awalnya. Asimilasi ini dilaksanakan menerusi perkahwinan. Penghulu mukim Arau yang pertama
iaitu Syed Harun berkahwin dengan Tunku Safiah, puteri Sultan Dhiauddin Mukarram Shah II. Selain
itu, Syed Harun turut mengahwini Wan Fatimah atau digelar Wan Fatam yang merupakan anak pembesar
Dato’ Johan Lela Perkasa. Hasil daripada perkongsian hidup dengan Wan Fatam, lahirlah Syed Hussein
yang turut diasuh dengan penuh kasih sayang oleh bonda tirinya Tunku Safiah Binti Sultan Dhiauddin
Mukarram Shah II di Kota Indera Kayangan. Oleh yang demikian, Ahmad dan Yazid merumuskan:
“Dengan demikian semenjak dari kecil lagi Syed Hussein telah terdidik di dalam golongan kerabat Diraja dan
pembesar-pembesar. Oleh itu tidaklah hairanlah kemudiannya Syed Hussein, dengan bakat yang ada padanya serta
baka warisan keturunan daripada Khalifah Ali Bin Abu Talib itu, muncul sebagai seorang pemimpin melalui
beberapa tahap. Daripada seorang Penghulu beliau menjadi seorang “Gabenor”, dan kemuncaknya beliau menjadi
Raja yang ulung dari kerabat Jamalullail yang memerintah sebuah negeri baharu, Perlis Indera Kayangan”33
29Aruna Gopinath. (1979). Pahang 1896-1914: Sultan Ahmad ‘s Struggle and Failure in His Quest for Power Political Survival, Universiti
Malaya: Jabatan Sejarah.
30bdullah Zakaria Ghazali (1999), Kesultanan Melayu. dalam Ensiklopedia Sejarah Dan Kebudayaan Melayu. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa
dan Pustaka.
31Bang, Anne K. (2003), Sufis And Scholars Of  The Sea: Family Networks In East Africa, 1860-1925. London: Routledge.
32Ahmad Ismail & Yazid Mat (1992), Perlis Indera Kayangan : Sejarah Pembentukan Sebuah Negeri Berdaulat. Kangar : Perbadanan
Perpustakaan Awam Perlis.
33Ibid.
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Dengan itu, wangsa Jamalullail Kerajaan Perlis mula mengamalkan adat dan tradisi Kerajaan Melayu-
Islam sehingga terzahirlah tradisi istana Kerajaan Perlis yang unik.34 Antaranya adalah pemakaian gelaran
raja dan bukannya sultan, penggunaan ‘bahasa dalam’, menggunakan gelaran dan pakaian raja-raja Melayu,
pematuhan pantang-larang tertentu, menggunakan alat-alat kebesaran diraja, menjunjung duli,
menganugerahkan gelaran dan mengurniakan darjah kebesaran, minat terhadap kesusteraan Melayu serta
memiliki adat istiadat diraja sendiri seperti istiadat keberangkatan, menyambut tetamu kehormat,
perlantikan, pertabalan dan kemangkatan.
Dalam aspek perkahwinan diraja pula, asimilasi diamalkan dengan sangat meluas sehingga
didapati lebih ramai Raja-raja Jamalullail yang menikahi suri pasangan hidup yang bukan Ahlul Bait
dan bukan berdarah Arab sama sekali. Keistimewaan sebagai keturunan Ahlul Bait Rasulullah s.a.w
pula tidak disebut, diungkit dan dibangga-banggakan sehingga mendatangkan rasa tidak selesa
dalam kalangan Umat Islam yang bukan Ahlul Bait. Dengan pragmatisme ini, muncullah generasi
pewaris takhta wangsa Jamalullail Kerajaan Perlis yang memiliki paradigma pemikiran, citarasa
dan gaya hidup yang amat prihatin dengan pelbagai aspek denyut nadi majoriti rakyat jelata Melayu-
Islam Negeri Perlis.
5.0 Etnik Bugis di Era Perlis Bergelar Sebuah Daerah Kesultanan Kedah
Dari segi sejarah, Perlis merupakan sebuah wilayah yang berperanan penting dalam perkembangan
politik Kesultanan Kedah. Perlis pernah menjadi pusat kerajaan Kedah ketika pemerintahan Sultan
Muhyiddin Mansur Syah (1625-1661).35 Pada ketika ini, Kedah menghadapi ancaman dan serangan
daripada Aceh. Selanjutnya Sultan Muhammad Jiwa (1706-1778), ketika bersemayam di Perlis yang
disebut juga sebagai Kayang turut menghadapi serangan orang Bugis, di bawah Raja Haji yang ingin
menggantikan baginda oleh ‘anak didik’ Raja Haji iaitu anakanda Sultan Muhammad Jiwa sendiri yang
tidak setuju dengan perlantikan Tunku Abdullah sebagai pewaris takhta Kedah.36
Ketika pemerintahan Sultan Dhiauddin Mukarrram Shah di Kota Indera Kayangan Pertama, 37
telah terjalin hubungan luar dengan Bugis di Sulawesi. Baginda telah mengahwinkan puteri baginda,
Tengku Sapura Negara dengan Raja Juang Tawa iaitu putera Raja Bugis. Hasil perkahwinan tersebut
dikurniakan seorang putera yang bernama Tengku Ngah Putera. Raja Juang Tawa telah mangkat
di Kota Indera Kayangan Pertama dan dimakam dengan bersebelahan dengan makam Marhum
Kayang.
Berdasarkan maklumat yang terdapat di Perlis dan Kedah, identiti Raja Juang Tawa tidak dapat
dipastikan dari kerajaan mana di Sulawesi. Hanya diketahui baginda merupakan seorang anak raja Bugis.
Malah, hubungan baginda dengan keluarga lima Daeng yang datang ke Tanah Melayu kemudian juga
tidak jelas kerana sumber sejarah tempatan mengenainya tidak ditemui. Oleh yang demikian diharapkan
kajian-kajian lanjutan pada masa hadapan, khasnya yang menggunakan sumber-sumber dari Sulawesi,
akan mampu untuk merungkai misteri Raja Juang Tawa yang dianggap cukup penting sehingga
dimakamkan di samping Sultan Dhiauddin Mukarrram Shah.
34Noriah Taslim (2006), “Menyusur Syair Raja Muda Perlis: Berbicara Melalui Kelunakan Bunyi”, dalam Rogayah A. Hamid & Mariyam
Salim ed. Kesultanan Melayu Kedah. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka.
35Sultan Kedah ke-14, Sultan Muhyiddin Mansor Shah telah menjadikan Kota Sena (1654-1664) sebagai pusat pemerintahan kerajaan
Kedah. Kota ini terletak dalam Mukim Sena, tidak jauh dai bandar Kangar, Perlis. Ketika zaman ini memperlihatkan hubungan perdagangan
Kedah dengan pihak Belanda berkait perdagangan bijih timah, emas dan gajah.
36Kobkua Suwannathat-Pian, ‘Kesultanan Perlis’, dalam Ensiklopedia Sejarah dan Kebudayaan Melayu, Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan
Pustaka, 1998, hlm.1217.
37Zaman pemerintahan Sultan Dhiauddin Mukarram Shah, merupakan zaman yang progresif dalam sejarah negeri Kedah. Baginda telah
mengasaskan beberapa aspek kemajuan yang berpusat di Kota Indera Kayangan. Baginda telah mengadakan mata wang yang berbentuk 8
segi, pada sebelah permukaan tertulis nama’Dhiauddin’ dalam huruf Jawi dan sebelah sisi bertulis ‘Sultan 1076 Sanat’ yang bersamaan 1665
Masihi, Lihat Ahmad Ismail dan Yazid Mat, Perlis Indera Kayangan: Sejarah Pembentukan Sebuah Negeri Berdaulat, Kangar, Perlis: Perbadanan
Perpustakaan Awam Negeri Perlis, 1992, hlm. 5
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Rajah 1.2
Ikatan Perhubungan Sultan Dhiauddin Mukarram Shah dengan Bugis
Pada penghujung pemerintahan Sultan Dhiauddin Mukarram Shah telah berlaku krisis perebutan
takhta kerajaan Kedah. Hal ini bermula ketika Tengku Ngah Putera mulai remaja dan beliau menunjukkan
minat serta keazaman mahu menjadi bakal Sultan Kedah. Berhubung dengan itu, Tengku Ngah Putera
mula menyusun strategi untuk merampas takhta kerajaan yang berpusat di Kota Indera Kayangan. Pada
tahun 1686, Tengku Ngah Putera telah membawa suatu angkatan orang-orang Bugis untuk menyerang
Kedah melalui Merbok. Walau bagaimanapun, Tengku Ngah Putera serta angkatan Bugis gagal
mengalahkan pasukan Sultan Dhiauddin.
Peranan Bugis dalam politik di Semenanjung Tanah Melayu semakin penting menjelang abad ke-17.
Pada tahun 1682 menyaksikan penglibatan Bugis di Kedah bermula lagi apabila Dato’ Padang Seri Jana
yang merupakan adinda Sultan Dhiauddin mcuba mendapatkan bantuan Bugis di Selangor untuk
merampas takhta. Namun, usaha tersebut gagal kerana pihak Belanda yang berkuasa di Dinding, Perak
tidak membenarkan kawasan Dinding dijadikan pengkalan untuk menyerang Kedah. Larangan tersebut
berkait dengan perjanjian persahabatan Kedah-Belanda.
Percubaan seterusnya dibuat oleh Tengku Ngah Putera sekali lagi pada tahun 1687 dengan bantuan
Bugis. Pertempuran yang bertumpu di kawasan Sungai Merbok berjaya dimenangi pihak Sultan Dhiauddin
dan Tengku Ngah Putera terpaksa melarikan diri ke Beruas kemudian ke Jeram, Selangor.38 Percubaan
menyerang Kedah kali kedua pada April 1688 turut gagal.
Campur tangan Bugis berlaku sekali lagi pada era pentadbiran Sultan Muhammad Jiwa (1710-1718).
Baginda meminta bantuan Bugis yang dipimpin oleh Daeng Perani manakala adindanya mendapatkan
bantuan Raja Kecil Siak. Berlaku pertempuran yang agak panjang, namun selepas tahun 1724, pasukan
Bugis telah berundur ke Selangor manakala Raja Kecil berundur ke Siak. Selepas dua tahun berlaku semula
penentangan yang melibatkan Bugis dan Siak di Kedah. Dalam peperangan tersebut, Daeng Perani telah
terkorban tetapi Sultan Muhammad Jiwa berjaya dalam siri penentangan tersebut.39 Pada tahun 1769,
Bugis sekali lagi campur tangan di Kedah apabila membantu Tunku Anjang dan Tunku Long Putera.
Tuhfat Al-Nafis memberi rasional, apabila serangan yang diketuai oleh Raja Haji bertujuan untuk
menuntut bayaran hutang upahan kepada Bugis semasa Daeng Parani membantu Kedah pada tahun
1726. Tuntutan ini agak aneh kerana Bugis menunggu 30 tahun untuk bertindak dan melindungi motif
untuk campur tangan di Kedah. Walaupun pasukan Bugis berjaya menduduki Kota Setar namun gagal
menewaskan pasukan Kedah secara mutlak.
Sultan Muhammad Jiwa telah berundur ke Kangar, Perlis dan meneruskan perjuangan serta mengatur
strategi baru dengan bantuan para pembesar dan rakyat tempatan. Mereka menganggap kehadiran kuasa
38Mohd.Isa Othman, ‘Hubungan Kedah-Bugis’, laman sesawang rasmi Perbadanan Perpustakaan Awam Negeri Kedah, http://
www.mykedah2.com/10heritage/109_5_p2.htm, akses pada 5 Ogos 2015.
39Leonard Y. Andaya, Kerajaan Johor 1641 – 1728: Pembangunan Ekonomi dan Politik, hlm. 403.
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Bugis sebagai satu tindakan campur tangan asing dan mesti ditentang.40 Akhirnya pihak Bugis terpaksa
berundur kerana tidak mendapat bantuan dan sokongan rakyat jelata. Namun, tindakan Bugis ini telah
memaksa Sultan Kedah mendapatkan bantuan daripada pihak Syarikat Hindia Timur Inggeris41 dengan
cara memajakkan Pulau Pinang dan mendapatkan bantuan daripada kuasa Siam.
Menjelang tahun 1780-an, ancaman Belanda ke atas Bugis telah meredakan konflik politik di Kedah.
Sepanjang tahun 1661 hingga 1786, Perlis di bawah Kesultanan Melayu Kedah telah menerima kedatangan
pihak Bugis sebagai sebahagian daripada sejarah kewujudannya.
6.0 Etnik Bugis di Era Perlis Sebuah Negeri Berdaulat
Era Perlis sebagai sebuah negeri Melayu yang berdaulat menyaksikan Kampung Sungai Bugis di
Simpang Empat dikaitkan dengan diaspora Bugis. Simpang Empat merupakan sebuah pekan yang terletak
di bahagian selatan negeri Perlis dan berdekatan dengan negeri Kedah. Asal nama Simpang Empat
merujuk kepada pertembungan parit. Pertembungan silang parit tersebut melibatkan Sungai Sanglang
Kedah, Sungai Perlis, Sungai Arau dan Kuala Sungai Baru. Pembinaan parit bermatlamat bagi kegiatan
pertanian, kerana menjadi medium pencegahan supaya padi tidak ditenggelami air serta musim menuai
menjadi lebih kering. Pekan Simpang Empat turut dikenali sebagai Simpang Empat Syed Kasim atau
Che Kasim, merujuk kepada nama seorang penghulu di Mukim Simpang Empat. Kawasan Simpang
Empat memiliki lebih kurang 34 kampung di dalamnya termasuk Kampung Sungai Bugis.42
i. Pembukaan Kampung Sungai Bugis pada zaman pemerintahan Marhum Kayang I (1651-
1661).
Berdasarkan sumber sejarah awal kedatangan orang Bugis di Perlis, ada kemungkinan etnik Bugis
sebagai para pengikut dan pengiring Raja Juang Tawa, menantu Sultan Dhiauddin Mukarram Shah
(Marhum Kayang I) telah membuka dan meneroka kawasan kampung ini secara tidak langsung.
Kedudukannya juga tidak jauh daripada Kota Indera Kayangan dan laut. Pada waktu ketika itu,
kampung ini belum diberikan nama lagi.
ii. Pembukaan Kampung Sungai Bugis pada zaman pemerintahan Sultan Muhammad Jiwa
(1706-1778)
Hipotesis kedua pula berkaitan dengan kehadiran angkatan perang Bugis yang dipimpin oleh Daeng
Perani semasa membantu Sultan Kedah dalam usaha mengawal kestabilan kerajaan ketika itu ekoran
konflik perebutan takhta antara kerabat diraja. Usaha berkenaan menemui kejayaan dan ini
membolehkan segelintir pengikut Daeng Perani bertindak membuka dan meneroka kawasan kampung
ini. Selepas 30 tahun mereka menetap di kampung ini, sekali lagi angkatan perang Bugis di bawah
pimpinan Raja Haji sampai di Kedah dan ada dari kalangan mereka bersama-sama membangunkan
kampung ini dengan penanaman padi.
iii. Pembukaan Kampung Sungai Bugis Pada Akhir 1890-an
Merujuk sumber wawancara dengan penduduk tertua yang masih tinggal di Kampung Sungai Bugis,
kedatangan orang Bugis dikatakan berlaku pada akhir kurun ke-18. Orang Bugis yang datang ke
kampung ini telah bertindak mengorek tali air untuk dibesarkan menjadi sungai buatan atas tujuan
40Wan Yahya bin Wan Muhammad Taib, Salasilah Atau Tarikh Kerajaan Kedah, Alor Star : British Malaya Press, 1911, hlm. 5.
41Booney R., Kedah, 1771-1821: The Search for Security and Independence. Kuala Lumpur: O.U.P., 1971, hlm. 40-42.
42Antara kampung-kampung yang berada di bawah Mukim Simpang Empat, seperti Bohor Mali, Kampung Banir Tembus, Kampung Batas
Lentang (Lintang), Kampung Bendang Baru, Kampung Berjaya, Kampung Bohor Lalang, Kampung Bongor Kudong, Kampung Bunga Mas,
Kampung Chantek Bangun, Kampung Che Ok, Kampung Chemumar, Kampung Jawi Endol, Kampung Kenangan, Kampung Lat Seribu,
Kampung Long Boh, Kampung Matang Kersek, Kampung Melintang, Kampung Mua, Kampung Padang Benta, Kampung Padang Petani,
Kampung Pauh Tiga Beradik, Kampung Permatang Bongor, Kampung Permatang Limau Manis, Kampung Permatang Pauh, Kampung
Permatang Pauh, Kampung Permatang Pauh, Kampung Pulau, Kampung Sematang Serdang, Kampung Serdang, Kampung Sungai Baru,
Kampung Sungai Belati, Kampung Sungai Bugis, Kampung Sungai Padang, Kampung Tebuk, Kampung Titi Beratap dan Kampung Tok Pulau.
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menggantikan tanaman padi kepada tanaman kelapa.43 Namun, dikatakan bahawa pihak kerajaan
Perlis pada ketika itu tidak membenarkan rancangan berkenaan dijalankan.
Peristiwa ini semakin menguatkan hipotesis bahawa kampung ini baru dibuka pada akhir 1890-an
iaitu diteroka ekoran pembinaan Terusan Sungai Baru atau Sungai Raja dengan inisiatif  Raja Syed
Safi Ibni Syed Alwi Jamalullail. Baginda adalah Raja Perlis ketiga yang memerintah mulai 1897
sehingga 1904. Terusan ini bermula dari Guar Sanji di Arau sehingga bersambung dengan lautan di
Sungai Baru yang mengalir terus ke Selat Melaka. Peranan tidak langsung Terusan Sungai Baru
mewujudkan penempatan baru dinamakan Kampung Sungai Bugis44 yang dibuka oleh orang Bugis
dan orang Melayu Kedah telah dihuraikan seperti berikut:
Dalam usaha pembinaan taliair tersebut, maksud baginda ialah supaya tanah di kiri dan kanan tebing sungai
yang dikorek itu dapat diusahakan oleh rakyat negeri ini dengan membuka tanah-tanah baharu untuk dijadikan
tanah-tanah bendang (sawah). Sebelum sungai dari Arau melalui Tambun Tulang dan Simpang Empat ke
Sungai Baru itu dikorek, kawasan-kawasan sekitar yang ditembusi oleh sungai tersebut adalah sebahagi an
besarnya dipenuhi oleh hutan pokok-pokok gelam yang didiami oleh binatang-binatang liar. Setelah siapnya
projek “Sungai Raja” itu ramai penduduk dari beberapa mukim atau kawasan dalam Negeri Perlis dan dari
jajahan Kubang Pasu (Kedah) datang membuka tanah-tanah baharu, mendiami di kiri dan kanan tebing sungai
itu dan seterusnya kawasan-kawasan tersebut menjadi tanah sawah yang luasdan produktif dengan hasil padi.
Perkembangan yang sedemikian adalah sangat bersesuaian dengan azam dan usaha baginda, yang mahu
menjadikan Negeri Perlis ini kaya dengan hasil padi dan beras’ 45
Di samping itu, pembukaan Kampung Sungai Bugis turut dirangsang oleh jalan raya ‘dari Kangar
lurus ke Sanglang melalui Simpang Empat’ yang turut dibina dengan titah perintah Raja Syed Safi Jamalullail.46
Bukan sahaja Kampung Sungai Bugis, malah seluruh kawasan Pantai Barat di sebelah selatan Perlis
amat terkenal sebagai kawasan penempatan yang baru dibuka sekitar 100 tahun yang lalu oleh para
penghijrah dari Kedah dan pelbagai kawasan di seluruh Kepulauan Melayu.
Orang Bugis yang menetap di kampung ini mula berasimilasi dengan penduduk tempatan dan lama-
kelamaan identiti mereka sebagai imigran semakin hilang. Mereka juga telah membaur dengan sebahagian
daripada penduduk Perlis yang berbangsa Melayu dengan keupayaan berbahasa tempatan dan terlibat
secara langsung dalam aktiviti pertanian sawah padi. Dikatakan kegagalan mereka untuk membangunkan
kampung Sungai Bugis dengan penanaman kelapa menggantikan sawah padi menyebabkan sedikit demi
sedikit orang Bugis mengambil keputusan untuk berpindah ke daerah dan negeri Melayu yang lain.
Namun, ada di kalangan cucu-cicit orang Bugis yang berpindah ini masih mengingati Kampung Sungai
Bugis dan berbangga dengan sejarah silamnya.47
8.0 Rumusan
Kajian ini membuktikan bahawa negeri Perlis tidak terlepas daripada menerima gelombang
penghijrahan atau diaspora masyarakat Bugis walaupun pada matlamat asalnya untuk berperang. Biarpun
mereka tewas, namun kesan kedatangan mereka jelas terlihat menerusi penerokaan serta pembukaan
43Temuramah dengan En. Sulaiman bin Pin beralamat di No. 3, Kampung Sungai Bugis. Beliau dilahirkan di kampung ini pada tahun
1936. Selain itu, temuramah dengan Pn. Liah binti Ali yang berusia 89 tahun (1926), Man bin Lebai Ibrahim yang berusia 81 tahun (1934)
dan Merah binti Lebai Ahad berusia 80 tahun (1930) pada 8 Ogos 2015 pada pukul 3.45-4.30 petang.
44Populasi penduduk Kampung Sungai Bugis berjumlah 545 orang dalam 113 keluarga Melayu dan 2 keluarga Cina. Keluasan kampung
ini sekitar 15 km persegi. Kampung ini juga memiliki sebuah masjid dinamakan Masjid Al-Munawwarah yang dibina pada tahun 1998 dan
tanah perkuburan sendiri. Sebelum ini penduduk kampung ini menumpang masjid, tanah perkuburan dan sekolah di kampung lain yang
berhampiran seperti Behor Mali dan Simpang Empat. Maklumat ini diperolehi daripada hasil temuramah dengan En. Abdul Karim bin
Sulaiman yang merupakan Pengerusi Jawatan Kuasa Kemajuan dan Keselamatan (JKKK) Kampung Sungai Bugis sejak tahun 2013 hingga
kini pada 8 Ogos 2015, 3.45 petang di rumahnya beralamat No. 3, Kg. Sungai Bugis, Simpang Empat, Perlis
45Ahmad Ismail dan Yazid Mat, Perlis Indera Kayangan: Sejarah Pembentukan Sebuah Negeri Berdaulat, hlm. 80.
46Ibid.
47Dilayari pada 5 Ogos 2015 melalui laman sesawang di https://portalbugis.wordpress.com/about-m/manusia-bugis-rantau-budayanya/sejarah-
bugis-di-malaysia. Rujuk ‘Menjejak Peneroka Awal Kg Sungai Bugis Perlis’ dalam http://sungaibugis.blogspot.com.
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penempatan baru di tebing sungai, yang dikenali sebagai Kampung Sungai Bugis. Masyarakat Bugis di
Perlis mula berasimilasi dengan penduduk tempatan sehingga jati diri budaya etnik mereka telah menipis.
Ini dapat dilihat apabila mereka telah menjadi sebahagian daripada penduduk Perlis yang berbangsa
Melayu dengan menguasai bahasa tempatan serta terlibat dalam kegiatan pertanian sawah padi. Perkara
ini membuktikan orang Bugis sebagai sebuah kelompok masyarakat yang mudah beradaptasi dengan
persekitaran tempatan yang didiaminya. Lantas mereka berupaya meneruskan kelangsungan hidup yang
lebih baik di lokasi penghijrahan mereka.
Lambakan penulisan serta kajian mengenai masyarakat di Bugis di Selangor, Johor, Pahang, Sabah,
Perak serta Kedah telah menenggelamkan sejarah kehadiran mereka yang menjadi sebahagian daripada
pembentukan pensejarahan negeri Perlis. Diharapkan pendedahan diaspora masyarakat Bugis sejak era
Perlis di bawah Kesultanan Melayu Kedah hingga ke zaman kemunculan dan perkembangan Perlis
sebagai sebuah negeri berdaulat di bawah pemerintahan Raja-raja Jamalullail, dapat memberi pendedahan
dan penambahan maklumat mengenai sejarah Perlis.[*]
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LAMPIRAN
Peta Kawasan Simpang Empat, Perlis
Peta Kampung Sungai Bugis, Simpang Empat, Perlis
Makam Sultan Dhiauddin Mukarram Syah (Makam Marhum Kayang Pertama)
dan Raja Juang Tawa terletak di Kompleks Sejarah Muzium Sejarah Kota Kayang, Perlis
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Kampung Sungai Bugis, Mukim Simpang Empat Perlis Malaysia
Maklumat sejarah pada Batu Peringatan di Makam Al-Marhum Kayang Pertama yang terletak di
Kompleks Sejarah Muzium Sejarah Kota Kayang, Perlis. Batu Peringatan ini mencatatkan antara
perkembangan yang berlaku dalam zaman pemerintahan baginda sebagai
“Bermulanya hubungan luar Kedah dengan pihak berkuasa Bugis di Makasar”.
Bahagian paling bawah diukir pula keterangan berikut iaitu “Di sebelah makam Al Marhum Kayang
Pertama ialah makam menantu baginda seorang Putera Raja Bugis bernama Juang Tawa”
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PROSPEK HUBUNGAN INDONESIA-MALAYSIA
(Mengubah PersepsiNegatif  dengan Kekuatan Serumpun)
Oleh:
Ismah Tita Ruslin, S.IP., M.Si





Sejarah hubungan Indonesia-Malaysia memang sarat dengan konflik.Kedekatan geografis dan ikatan kekerabatan
ternyata tidak menjadikan Indonesia dan Malaysia negara bertetangga yang rukun.Ada tiga kasus yang paling sering
menganggu hubungan kedua negara yaitu masalah perbatasan, klaim budaya dan Tenaga Kerja Indonesia.Pasang
surut hubungan bilateral suatu negara, umumnya didasarkan pada persepsi yang terbangun dari masing-masing
negara dalam melihat subjek diluar dirinya sehingga menimbulkan stereotip.Persepsi suatu bangsa tentang keamanannya
secara umum banyak ditentukan oleh faktor geopolitik, geografis, serta latar belakang dan pengalaman sejarah.Komponen
nilai, keyakinan, dan pengetahuan juga berkonstribusi dalam membangun sebuah persepsi. Diakhir tulisan, mengajak
pembaca untuk melihat prospek hubungan kedua negara dengan menggali potensi kekuatan hubungankedua negara
yang ternyata jauh lebih besar dibanding  potensi konflik yang ada. Diharapkan kedepannya akanterciptanya hubungan
yang lebih baik lagi demikesejahteraan masyarakat kedua negara.
Kata Kunci: Hubungan Indonesia Malaysia, Stereotip, Kekuatan Serumpun
A. Pendahuluan
Mengangkat tema hubungan bilateral Indonesia-Malaysia, disadari sepenuhnya oleh penulis bukanlagi suatu hal yang baru. Bahkan terkesan hal yang lazim karena begitu seringnya topik sepertiini dijadikan bahan penulisan/penelitian. Namun hubungan dua negara bertetangga ini selalu
menarik untuk dikaji, karena selalu menghadirkan dinamika menarik dan sekaligus unik, mengapa?karena
selain aktif membangun diplomasi dan kerjasama, hubungan keduanya juga kerap diwarnai pertikaian.
Dengan kondisi ini tidaklah mengherankan jika begitu banyak orang yang tertarik untuk membahas
hubungan unik kedua negara yang bertetangga sangat dekat namun juga sarat konflik.
Bentuk-bentuk interaksi negara dalam hubungan internasional dapat dibedakan dari banyaknya pihak
yang melakukan interaksi (bilateral, trilateral, regional dan multilateral), sedangkan pola-pola yang
terbentuk dari berbagai proses interaksi, dilihat dari kecenderungan sikap dan tujuan pihak-pihak yang
melakukan hubungan timbal balik yang dapat dibedakan menjadi tiga pola kerjasama, persaingan dan
konflik.1
Sejarah dinamika hubungan bilateral Indonesia-Malaysia, diwarnai dengan beberapa kali terjadi
letupan yang menimbulkan ketegangan dua negara (government to government), yaitu: konfrontasi Malaysia,
klaim kedaulatan (Sipadan-Ligitan dan Ambalat), klaim budaya, kasus Tenaga Kerja Indonesia (TKI),
pelanggaran lintas batas, perubahan tapal batas serta beberapa kasus lainnya pada tingkatan masyarakat.
1Anak Agung Banyu Perwita & Yanyan Moch,Yani, Pengantar Ilmu Hubungan Internasional, (Bandung, Remaja Rosda Karya, 2006) hal. 42
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Sedikitnya ada tiga kasus yang paling sering menganggu hubungan kedua negara, yakni masalah perbatasan,
klaim budaya dan TKI.Sebaliknya hubungan kedua negara juga terdokumentasi dengan baik khususnya
dalam bidang pendidikan, ekonomi, dan keagamaan.
Pasang surut hubungan bilateral suatu negara, umumnya didasarkan pada persepsi yang terbangun
dari masing-masing negara dalam melihat subjek diluar dirinya sehingga dapat menimbulkan
konflik.Persepsi suatu bangsa tentang keamanannya secara umum banyak ditentukan oleh faktor
geopolitik, yaitu luas dan besar pendududuknya serta kekayaan alam dan posisi geografis, adapun faktor
lainnya yang lebih kurang bersifat konstan adalah latar belakang dan pengalaman sejarahnya. Pada
gilirannya, faktor-faktor inilah yang sebagian besar menentukan persepsi atau pandangan suatu bangsa
tentang dunia luar, yang sifatnya subjektif, ditambah lagi dinamika percaturan global turut berkonstribusi
dalam menentukan kebijakan keamanan dan politik luar negeri suatu negara.
Dalam hubungan internasional yang masih menempatkan negara-bangsa sebagai aktor utama,
keberadaan suatu negara bukan saja bertindak sebagai subjek semata, tetapi juga sebagai objek dari
kebijakan politik negara lain.  Sebab itu, kalaupun politik luar negeri pada dasarnya dikatakan sebagai
lanjutan politik dalam negeri, sampai taraf  tertentu politik luar negeri juga merupakan reaksi terhadap
politik luar negeri negaralain.
B. Teorisasi Persepsional Dalam Hubungan Internasional
Dalam melihat reaksi atau perilaku negara, teori persepsi mengasumsikan bahwa perilaku suatu
negara tergantung cara pandang negara tersebut terhadap suatu obyek atau situasi.Teori persepsi juga
terkait dengan perilaku manusia, lebih jelasnya bagaimana persepsi mempengaruhi tindakan / prilaku
seseorang dalam mengambil keputusan. Salah satu alasan mengapa teoritisi memperhatikan perilaku
individu adalah bahwa negara bangsa tidak melakukan tindakan yang melakukan adalah para
pemimpinnya. Asumsi ini didukung keterlibatan seseorang tertentu dalam suatu situasi menimbulkan
akibat yang berbeda.
Menurut Kenneth Boulding ketika kita bereaksi terhadap dunia disekitar kita, sebenarnya kita
bereaksi terhadap citra kita tentang dunia. Sedangkan, dunia nyata dan persepsi kita tentang dunia nyata
itu mungkin berbeda.
“Kita harus mengakui bahwa orang-orang yang menentukan kebijaksanaan dan tindakan negara-
negara tidak melakukan tanggapan terhadap fakta-fakta situasi yang “obyektif ’... tetapi terhadap
“citra” mereka tentang situasi itu. Yang menentukan perilaku kita adalah persepsi kita tentang dunia,
bukan kenyataan dunia itu”2
Walaupun mungkin salah, persepsi itu memainkan peran dalam menentukan perilaku suatu negara.
Thomas Franck dan Edward Weisband, yang menekankan pentingnya citra, juga berpendapat bahwa:
“cara dua negara saling ‘melihat’ satu sama lain sering menentukan cara mereka berinteraksi.  Suatu p ola
kerjasama yang sistematik tidak mungkin berkembang diantara negara-negara yang masing-masing mengang gap
lawan sebagai jahat, agresif dan tidak bermoral”3
Jadi, orang melakukan tindakan berdasarkan apa yang mereka “ketahui”. Tanggapan seseorang pada
situasi tergantung pada bagaimana ia mendefinisikan situasi itu.  Perbedaan dalam perilaku manusia
berkaitan dengan perbedaan dalam cara orang memandang “kenyataan”. Persepsi itulah yang menuntun
seseorang dalam melakukan tindakan, sebagaimana yang dikemukakan oleh Daniel S. Papp : perception
are guides to action.4
2Selengkapnya Lihat Michael Sullivani” International Relation : Theories and Evidence” dikutip Mohtar Mas’oed, Studi Hubungan
Internasional Analisis dan Teorisasi, PAU-Studi Sosial UGM, Yogyakarta, 1990, hal 19
3Thomas Franck dan Edward Weisband, dalam Mohtar Mas’oed,Mohtar Mas’oed, Studi Hubungan Internasional Analisis dan Teorisasi,(
Yogyakarta: PAU-Studi Sosial UGM, 1990)
4Daniel S. Papp, Contemporary International Relation,(New York: Macmillan Publishing Co, 1988) hal. 154
Prospek Hubungan Indonesia-Malaysia (Mengubah Persepsinegatif dengan Kekuatan Serumpun) 223
Teoritisi perseptual membedakan tiga komponen persepsi: nilai, keyakinan, dan pengetahuan.5 Nilai
adalah preferensi terhadap pernyataan realitas tertentu dibanding realitas lainnya. Keyakinan adalah
sikap bahwa suatu  deskripsi realitas adalah benar, atau telah diketahui. Keyakinan seringkali didasarkan
pada penerimaan informasi yang sebelumnya dari lingkungan, meskipun hal itu tidak sama dengan data
itu sendiri. Adapun pengetahuan adalah unsur kunci dalam pembentukan dan perubahan sistem
perseptual. Konsep perubahan persepsi nasional mengacu pada pengetahuan baru yang merombak
keyakinan dan nilai.
Hubungan antara citra, persepsi dan perilaku internasional selanjutnya dijelaskan Bruce Russett
dan Harvey Starr sebagai berikut, tahap pertama dalam proses pembuatan keputusan luar negeri adalah
timbulnya suatu situasi, yaitu timbulnya suatu masalah. Tetapi sebelum situasi itu muncul untuk ditanggapi
oleh pembuat keputusan ada tiga hal yang terjadi. Pertama, pasti ada semacam stimulus atau rangsangan
dari lingkungan, yang disebut “ trigger event”. Kedua, tentu ada upaya mempersepsikan stimulus itu. Ini
adalah proses yang diterapkan oleh individu untuk menyeleksi, menata, dan menilai informasi yang
masuk tentang dunia sekitarnya. Ketiga, harus ada upaya menafsirkan stimulus yang telah dipersepsi.
Ole R. Holsti menggambarkan persepsi dan hubungannya dengan citra dan sistem keyakinan (belief
system) sebagai berikut:6
Mula-mula nilai dan keyakinan seseorang membantunya menetapkan arah perhatiannya, yaitu
menentukan apa stimulusnya, apa yang dilihat dan apa yang diperhatikan. Kemudian berdasarkan sikap
dan citra yang telah dipegang selama ini, stimulus itu diinterpretasikan. Dalam hal ini terdapat dua jenis
citra, yaitu citra terbuka dan tertutup. Citra yang terbuka menerima semua informasi yang baru, walaupun
mungkin bertentangan dengan citra yang dipegang itu, bahkan kalau perlu merubah citra yang anut agar
cocok dengan kenyataan. Citra yang tertutup, karena alasan-alasan psikologik, menolak perubahan dan
karenanya mengabaikan saja informasi yang bertentangan dengannya dan memilih bagian-bagian tertentu
dari informasi yang masuk yang bisa dipakai untuk mendukung citra yang telah ada.
Setiap orang hanya memperhatikan sebagian saja dari dunia sekitarnya, dan setiap orang memiliki
serangkaian citra yang berbeda-beda untuk menginterpretasikan informasi yang masuk. Persepsi
didasarkan pada citra yang sudah ada sebelumnya. Sistem keyakinan adalah sekumpulan keyakinan,
citra, atau ‘model’ tentang dunia yang dianut oleh seseorang. Menurut Holsti :7
5Walter S. Jones, Logika Hubungan Internasional,(Jakarta: PT. Gramedia,1992), hal 276-277
6Ole R. Holsti, The Belief  System and National Images:A case Study”, lihat selengkapnya dalam Bruce Russett and Harvey Starr, World
Politics, (New York: Freeman: 1985), hal. 304
7Ole R. Holsti, The Belief  System and National Images:A case Study”, lihat selengkapnya dalam Bruce Russett and Harvey Starr, World
Politics, (New York: Freeman: 1985)
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“Sistem keyakinan terdiri dari serangkaian citra yang membentuk keseluruhan kerangka acuan atau
sudut pandang (universe) seseorang. Citra-citra itu meliputi realitas masa lalu, masa kini, dan realitas
yang diharapkan di masa depan, dan prefensi nilai tentang apa yang seharusnya terjadi”.
Jadi, sistem keyakinan menjalankan peran yang sangat penting bagi seseorang. Sistem keyakinan itu
membantunya berorientasi terhadap lingkungan, mengorganisasikan persepsi sebagai penuntun tindakan,
menentukan tujuan dan bertindak sebagai saringan dalam menyeleksi informasi dalam setiap situasi.
Proses pembuatan keputusan yang “rasional” digambarkan sebagai proses yang memerlukan informasi
yang selengkap mungkin tentang alternatif-alternatif yang ada mengenai tujuan, sarana untuk mencapai
tujuan itu dan kemungkinan konsekuensi dari masing-masing alternatif  itu. Sedangkan menurut teori
persepsi, hal ini tidak mungkin dilakukan karena walaupun mungkin diperoleh informasi yang lengkap,
hanya sebagian saja yang akan dipersepsi atau dipilih untuk diperhatikan. Interpretasi terhadap informasi
itu tergantung pada sistem keyakinan dan citra yang dimiliki oleh pembuat keputusan itu. Tidak jelas
apa yang dimaksud dengan rasional kalau dua atau lebih orang dalam situasi yang sama, menerima informasi
itu secara berbeda berdasar citra yang berbeda.8
Demikian bangunan teori persepsi yang diuraikan dari berbagai sudut pandang para ahli, keberadaan
teorisasi ini cukup relevan  dalam menganalisa  stereotip yang kerap terbangun dikedua belah pihak
Indonesia-Malaysia. Kebijakan politik luar negeri sebuah negera dipengaruhi oleh cara pandang masing-
masing negara atau cognitive behavioralism ala Sprout9 dimana para pembuat keputusan bertindak sesuai
dengan persepsi mereka mengenai lingkungannya, khususnya terkait dengan keamanan negara.
C. Sejarah Konflik Hubungan Indonesia-Malaysia
Meski dekat secara geografis dan memiliki ikatan kekerabatan, Indonesia dan Malaysia tidak pernah
benar-benar menjadi negara bertetangga yang rukun.
Tahun 1963-1965 merupakan kurun waktu terburuk hubungan Indonesia-Malaysia. Politik ‘ganyang
Malaysia’ yang diserukan Presiden Soekarno pertama kali dilontarkan pada 23 Juli 1963 sebagai bentuk
respon terhadap rencana Pemerintahan Inggris kala itu.
Konfrontasi berawal ketika Malaysia yang memperoleh ‘pemberian’ kemerdekaan oleh Inggris
berkeinginan untuk mengintegrasikan sebagian wilayah Kalimantan Utara (Brunei, Sabah, Serawak)
untuk bergabung kedalam Federasi Malaysia. Terjadi perbedaan perspektif  dikedua belah negara, Presiden
Soekarno memandang negatif  upaya integrasi tersebut sebagai wujud dari neokolonialisme Inggris dengan
membentuk negara boneka, sementara Pemerintah Malaysia memandang pengintegrasian tiga wilayah
tersebut sebagai bentuk dekolonialisme.
Namun seiring dengan munculnya G30S/ PKI di Indonesia menyusul naiknya Jenderal Soeharto
sebagai presiden yang mendapat dukungan dari Inggris, konflik dengan Malaysia-pun dihentikan.Tepatnya
pada tanggal 11 Agustus 1966 disepakati perjanjian damai kedua negara, bahkan kedua negara menjadi
penyokong utama lahirnya ASEAN 8 Agustus 1967.10
Isu selanjutnya yang mendapat perhatian besar bahkan dari dunia internasional adalah mencuatnya
sengketa kepemilikan Pulau Sipadan-Ligitan di sebelah timur Pulau Kalimantan di tahun 2002.Pada
tanggal 17 Desember 2002 sidang Mahkamah Internasional memutuskan kepemilikan atas kedua pulau
tersebut dimenangkan oleh Malaysia. Meski demikian isu perbatasan terus berlanjut dengan klaim Malayisa
terhadap blok Ambalat pada tahun 2005 yang juga mendapat reaksi keras dari Pemerintah Indonesia.
Bahkan seperti dilansir Historia, Selasa (24/6/2015), Blok Ambalat sampai kini masih menjadi duri
dalam daging bagi hubungan diplomatik antara Indonesia dan Malaysia. Pasalnya, wilayah ini masih
dalam sengketa dan belum ada perjanjian permanen yang mengikat kedua negara.
8Mohtar Mas’oed, Studi Hubungan Internasional Analisis dan Teorisasi,(Yogyakarta: PAU-Studi Sosial UGM, 1990), hal. 22
9Anak Agung Banyu Perwita & Yanyan Moch,Yani, Pengantar Ilmu Hubungan Internasional, (Bandung, Remaja Rosda
Karya, 2006) hal. 42
10"Percik Kemelut Indonesia-Malaysia,  Kompas, 17 April 2009
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Diakui atau tidak terjadinya konflik diperbatasan kedua negara, dipicu oleh ketidaktegasan Pemerintah
Indonesia mengenai batas wilayah. Jaleswari Pramodawardhani mengatakan ketegasan pemerintah
tercermin dari beberapa hal11, diantaranya: pertama, minimnya pemahaman dan political will pemerintah
serta para pemngku kepentingan tentang keadaan ruang dan kesadaran garis batas wilayah negara, kedua,
banyaknya kebijakan yang tumpang tindih yang tidak menjadikan laut dan perairan kita sebagai pemersatu
bangsa dan wilayah.
Akibatnya gangguan keamanan dan pelanggaran hukum masih saja terjadi dari tahun ke tahun,
padahal Indonesia telah memiliki deklarasi Djuanda 13 desember 1957 sebagai awal perjuangan Indo-
nesia menyatukan kedaulatan wilayah perairan yang diakui oleh PBB melalui konvensi hukum laut
(UNCLOS)  yang telah diratifikasi pada tahun 1985.
Kasus perbatasan wilayah lainnya muncul pada tahun 2010 dengan tertangkapnya tiga pegawai
Kementerian Kelautan dan Perikanan oleh Polisi Diraja Malaysia. Jika berdasarkan UNCLOS penetapan
garis pangkal kedaulatan Indonesia, posisi tertangkapnya ketiga pegawai tersebut masih dalam wilayah
Indonesia, persoalan lainnya adalah Malaysia belum menyepakati perihal batas laut tersebut, sehingga
batas laut yang ditetapkan Indonesia masih sebatas klaim Indonesia, ketika kasus tersebut terjadi memang
belum ada kesepakatan perbatasan dengan Malaysia. Baru pada awal 2015 dibawah pemerintahan Jokowi
kedua negara mulai menjajaki kemungkinan percepatan kesepakatan perbatasan khususnya wilayah
maritim agak tidak menjadi sandungan lagi dikemudian hari.12
Konflik lainnya hadir diranah budaya, sehubungan dengan isu klaim budaya.Setelah beberapa warisan
budaya Indonesia diklaim oleh Malaysia, sedikitnya Pemerintah Malaysia sudah tujuh kali mengklaim
budaya Indonesia sejak tahun 200713.Kasus klaim pertama terjadi terhadap kesenian reog Ponorogo
pada November 2007,  setelah itu Malaysia juga mengklaim lagu daerah asal Maluku, Rasa Sayange, pada
Desember 2008 dantari pendet Bali juga sempat diklaim pada Agustus 2009 melalui iklan pariwisata
bertajuk “Malaysia Truly Asia”, masyarakat Bali pada saat itu mendesak pemerintah untuk bertindak
tegas untuk membawa kasus ini ke mahkamah internasional. Klaim tari pendet selesai setelah adanya
penjelasan dari Pemerintah Malaysia bahwa iklan yang mencuplik tari pendet dilakukan oleh pihak
swasta.
Masih ditahun yang sama, pada 2009 kerajinan batik juga diklaim Malaysia, tapi masalah ini selesai
karena UNESCO mengakui batik adalah warisan Indonesia. Menyusul Maret 2010, Malaysia juga
mengklaim alat musik angklung, dan yang terakhir adalah klaim tari tortor dan alat musik gordang
sambilan dari Mandailing Natal Sumatera Utara.Rencana pemerintah Malaysia mengakui tari tortor dan
alat musik gordang sambilan mencuat setelah kantor berita Bernama di Malaysia melansir pernyataan
Menteri Penerangan Komunikasi dan Kebudayaan Malaysia Datuk Seri Rais Yatim tentang rencananya
mendaftarkan kedua budaya masyarakat Sumatera Utara itu dalam Seksyen 67 Akta Warisan Kebangsaan
2005.14
Kasus fenomenal lainnya adalah kekerasan demi kekerasan yang dialami oleh TKI. Seputar bulan
Juli-September 2002, menyusul pemberlakuan immigration Act 1154 tahun 2002 oleh Pemerintah Malay-
sia, ratusan ribu tenaga kerja Indonesia yang tidak dilengkapi dokumen resmi bekerja di Malaysia
dideportasi lewat Nunukan. Tidak kurang dari 350.000 TKI dikembalikan ke Indonesia, 70 diantaranya
11Lihat dalam Update Indonesia: Tinjauan Bulanan Ekonomi, Hukum, Politik dan Sosial, Vol.V. No.6 – Oktober 2010, hal. 2
12Saat ini diketahui masih terdapat Sembilan titik perbatasan darat antara wilayah Indonesia dan Malaysia belum terselesaikan,terutama
di sepanjang perbatasan darat antara Kalimantan dan negara bagian Sabah dan Serawak. Terdapat pula perselisihandi laut setelah Malaysia
membangun tiang pancang di Tanjung Datu, Kalimantan Barat, yang merupakan wilayah abu-abu. Lihat dalam Adrini Pujayanti, Arah
Hubungan Bilateral Indonesia-Malaysia di bawah Pemerintahan Jokowi, Info Singkat HI, Vol.VII, No.3/1/P3d/Februari 2015, hal. 7
13Lihat dalam http://nasional.tempo.co/read/news/2012/06/21/078411954/malaysia-sudah-tujuh-kali-mengklaim-budaya-ri, diakses
pada tanggal 3 Agustus 2015
14Lihat dalam http://nasional.tempo.co/read/news/2012/06/21/078411954/malaysia-sudah-tujuh-kali-mengklaim-budaya-ri, diakses
pada tanggal 27 Agustus 2015
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meninggal akibat buruknya penanganan pemulangan, 700 ditahan di kamp penampungan, sementara 23
orang lainnya menghadapi hukuman cambuk. Elit-elit politik kedua negara saling melontarkan kecaman,
disusul dengn insiden pembakaran bendera Malaysia di Jakarta. Malaysia membalas dengan mengeluarkan
travel warning bagi warganya yang akan bepergian ke Indonesia.15 Periode tersebut dapat dikatakan periode
terburuk dalam sejarah hubungan ketenagakerjaan Indonesia-Malaysia yang telah terjalin berpuluh-puluh
tahun.
Isu kekerasan TKI di Malaysia sering menyulut sentimen negatif bagi masyarakat masing-masing negara
terutama di Indonesia,bahkan tidak sedikit yang menginginkan perang militer dengan Malaysia.Tentu saja
perang militer bukanlah solusi dari berbagai konflik yang ada, masih ada jalur-jalur diplomasi yang bisa
dikedepankan mengingat begitu banyak hal potensi yang dapat digali dari hubungan kedua negara. Konflik
yang seringkali muncul lebih disebabkan  perbedaan persepsi yang sebagian besar merupakan benih masa
lalu, dan ketika persepsi tersebut tidak dikelola dengan baik maka potensi stereotip akansemakin besar
menggelinding ibarat bola salju atau menjadi bom waktu yang bisa meledak kapan saja.
D. Mengubah Stereotip Dengan Kekuatan Serumpun
“Indonesia saudara serumpun-makin mesra”, demikian ungkapan PM Malaysia dalam sebuah
wawancara16. Pernyataan inimenandakan bahwa peluang ‘merajut’ kebersamaan tidak kalah besarnya
dengan potensi konflik yang ada. Serumpun,jika menelusuri arti kata adalah sekelompok yang berasal
dari satu induk atau sekelompok orang yang satu nenek moyang atau keturunan.17 Bahkan dalam Kamus
Besar Bahasa Indonesia, serumpun juga dapat diartikan seia-sekata atau rukun sekali.18 Dengan kata
lain Indonesia dan Malaysia memiliki ikatan kekerabatan satu sama lain, dimana kedua negara memiliki
akar sejarah, budaya dan peradaban yang sama yang seharusnya seia sekata dan rukun.
Indonesia dan Malaysia adalah negara serumpun sekaligus mitra penting, hal ini disadari sepenuhnya
oleh Pemerintah Indonesia. Presiden Jokowi menjadikan Malaysia sebagai negara pertama yang dikunjungi
dalam lawatannya ke beberapa negara ASEAN. Kunjungan ini menunjukkan negara-negara tetangga
sebagai prioritas kebijakan luar negeri Pemerintahan Jokowi. Memilih Malaysia menjadi lawatan pertama,
menandakan Malaysia adalah penting bagi Indonesia. Tidak ada artinya keamanan regional jika hubungan
Indonesia-Malaysia dititik rendah.Beberapa isu penting dibahas diantaranya persoalan buruh migran,
perbatasan, kerjasama ekonomi dan investasi.
Sejenak mari merupakan konflik kedua negara, sub bab tulisan ini mengajak pembaca untuk melihat
sisi lain hubungan dua negara serumpun ini. Letak geografis dan identitas serumpun yang demikian
dekatnya seharusnya menjadi kekuatan bersama dalam menghadapi segala bentuk ancaman yang datangnya
baik dari luar maupun dari dalam negara masing-masing.
Dewasa ini, kompleksitas interaksi actor-aktor internasional menciptakan kerentanan timbal balik
(mutual vulnerability) dan semakin dibutuhkanpenanganan untuk mengatasinya.Isu-isu keamanan yang
baru seperti meningkatnya kejahatan transnasional terorganisir (Transnational Organized) seperti
perdagangan narkotika (drugs trafficking), perdagangan manusia (human trafficking), penyelundupan senjata
(arm smuggling), pencucian uang (money laundering), bajak laut (pirate), terorisme (terrorism), memaksa kedua
pemerintah untuk menyusun kembali agenda keamanan serta mekanisme pemecahan masalah khususnya
di tingkat bilateral maupun regional.
15Amalia Sustikarini, Dual-Track Diplomacy Government-NGO: Solusi Alternatif dalam Masalah Perlindungan TKI di Malaysia,Global,
Jurnal Politik Internasional, Vol.7, No.1 Nopember 2004, hal.1
16Lihat dalam www.Liputan6.com, diakses 31 Agustus 2015
17Secara umum kata Melayu yang mewakili titik pertemuan etnis antara kedua negara.Suku Melayu dalam wikipedia.org adalah sebuah
kelompok etnis dari orang-orang Austronesia terutama yang menghuni Semenanjun Malaya, Sumatra bagian timur, bagian selatan Thailand,
pantai selatan Burma, Pulau Singapura, Borneo pesisir termasuk Brunei, Kalimantan Barat, dan Sarawak dan Sabah pesisir, dan pulau-pulau
kecil yang terletak antara lokasi ini - yang secara kolektif dikenal sebagai Alam Melayu (oleh Malaysia) dan Nusantara (oleh Indonesia).
Lokasi ini sekarang merupakan bagian dari negara modern Malaysia, Indonesia, Singapura, Brunei,dan Thailand.
18Lihat dalam http://kamusbahasaindonesia.org/serumpun, diakses tanggal 31 Agustus 2015
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Pemerintah Indonesia dan Malaysia dituntut untuk membangun kemitraan sinergis dalam mengatasi
berbagai persoalan keamanan di atas.Mengingat jalur tindak kejahatan di atas terjadi tidak hanya di
perbatasan darat tetapi juga di perbatasan laut kedua negara, khususnya perdagangan narkotika kini
yang paling marak.Penyulundupan kerap terjadi di Perbatasan Entikong, Tanjung Balai Karimun, Dumai
termasuk Aceh hingga Batam yang memiliki free trade area.19
Potensi lainyang menjadi kekuatan dalam hubungan Indonesia-Malaysia ada pada bidang
perekonomian dan investasi. Bergesernya isu keamanan dari keamanan tradisional ke keamanan non-
tradisional melahirkan pengertian keamanan dalam dimensi lain, salah satunya adalah dimensi
ekonomi.Menurut Gill dan Law20, hubungan ekonomi dipandang sebagai suatu ‘alternative security’ untuk
mencegah konflik. Sejalan denganadagium Ekonomi liberalyang senantiasa percaya bahwa semakin
meluasnya hubungan ekonomi akan menciptakan saling keuntungan antar negara-negara melalui kerjasama
daripada konflik.
Ditengah upaya mewujudkan Asean Community, salah satu pilarnya mengamanahkan terwujudnya
Asean Economy Community.Kerjasama Malaysia dan Indonesia jelas memegang peranan penting dalam
penciptaan komunitas kawasan ekonomi ASEAN yang kuat, diharapkan kedepannya ASEAN
diperhitungkan dalam percaturan ekonomi dunia.21
Bagi Indonesia, Malaysia adalah salah satu mitra dagang terbesar dan investor terbesar kelima bagi
Indonesia. Nilai investasi Malaysia mencapai 711 juta dolarr AS pada tahun 2014 dan tren itu diperkirakan
akan terus berlanjut di tahun-tahun akan datang.22 Peluang kolaborasi antara kedua negara memang
senantiasa terbuka lebar, demikian jauh sebelumnya dikemukakan oleh Dato Sri Ahmad Husni Hanadzlah,
menteri keuangan kedua Malaysia pada sela-sela Seminar Ekonomi Indonesia- Malaysiadi Bandung
pada tahun 2003 antara lain di sektor infrastruktur dan pemanfaatan energi. Salah satunya pengadaan
energi di Kalimantan yang bisa saling melengkapi. Tidak hanya itu kerjasama riset memegang peranan
penting dalam kerjasama ke depan salah satunya dalam mengatasi dampak perubahan iklim yang terjadi
saat ini, terutama dalam mengamankan produksi pangan di negara masing-masing.
Potensi kerjasama lainnya ada dalam sektor industri hilir minyak kelapa sawit, Menteri Maritim dan
sumber daya Rizal Ramli mengatakan sebagai dua produsen utama minyak sawit dunia dengan pangsa
pasar 85 persen, penting bagi kedua negara untuk memaksimalkan posisi tersebut.23 Kerjasama ini sejalan
dengan keinginan Presiden Joko Widodo untuk memperkuat kerja sama Indonesia dan Malaysia di sektor
tersebut, mengingat banyak rakyat yang terlibat dalam sektor perkebunan kelapa sawit.
Penting untuk menjadi catatan, dalam meningkatkan kerjasama ekonomi dan investasi dua negara,
hal yang tak kalah pentingnya adalah adanya regulasi yang dapat memudahkan aktivitas para investor
asing, baik di Malaysia maupun di Indonesia, reformasi birokrasi tentu saja menjadi syarat lainnya demi
terciptanya iklim investasi yang nyaman, disamping itu keamanan adalah hal yang mutlak. Maksimalisasi
kerjasama kedua negara tentu tidak akan tercapai jika antara kedua negara masih disibukkan oleh stereotip-
stereotip satu dengan yang lainnya.
Selanjutnya hal yang tidak kalah pentingnya dengan perekonomian adalah kerjasama kedua negara
dalam bidang pendidikan yang diawali sejak tahun 1970an, diantaranya meliputi pertukaran pelajar, dan
19Lihat selengkapnya dalam Irdayanti, Penguatan Kerjasama Indonesia-Malaysia dalam Penanganan Kejahatan Lintas Negara, Jurnal
Transnasional, Vol.V, No.1, Juli 2013
20Lihat dalam Burn H.Weston, Alternatif  Security: Living Without Nuclear Detterence, (San Fransisco:Westview Press, Bouldern:1990),hal.139
21Sejarah terbentuknya pilar kedua Asean Economy Community, untuk menjadi penyeimbang China dan India, sekaligus menjadi ancaman
jika ASEAN tidak mengambil langkah antisipasi. Selengkapnya lihat dalam Bambang Cipto, Hubungan Internasional di Asia Tenggara, (Yogyakarta,
Pustaka Pelajar, 2006), hal.81
22Adrini Pujayanti, Arah Hubungan Bilateral Indonesia-Malaysia di bawah Pemerintahan Jokowi, Info Singkat HI, Vol.VII, No.3/1/
P3d/Februari 2015
23Lihat selengkapnya dalam www.republika.co.id/berita/ekonomi/makro/15/08/28/nts54l299-indonesia-dan-malaysia-kerja-sama-
industri-hilir-sawit, diakses pada tanggal 31 Agustus 2015
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pengaturan visa. Saat ini kerjasama pendidikan ditindaklanjuti dalam berbagai bentuk lainnyaseperti
seminar, diskusi bahkan penelitian bersama perguruan tinggi di kedua negara.Saat ini pelajar asing yang
menuntut ilmu di Malaysia mulai jenjang s1 hingga s3 terbanyak berasal dari Indonesia.
Kekuatan serumpun Indonesia-Malaysia,juga terlihat dari aspek keagaman.Jika kebesaran Islam
identik dengan kawasan Timur-Tengah, kini bisa disebut ‘hanya tinggal kenangan’. Ataukah nama-
nama seperti Turki, Persia atau India, juga identik dengan Islam dimasa lampau.Sementara gerak sejarah
modern kini merangkak meninggalkan meski tidak melupakan kawasan-kawasan itu.Adalah sebuah
kawasan yang dianggap lebih baru justru tumbuh dan berkembang menyakinkan menjadi sebuah kekuatan
baru, yaitu Asia Tenggara.Dinamika perkembangan Islam di Malaysia dan Indonesia adalah representasi
potret kekuatan baru Islam Asia Tenggara.Di Malaysia dan Indonesia, pada level elitnya, Islam berfungsi
sebagai penguat, perekat dan sekaligus penyangga negara. Sedangkan pada level grassroot, Islam mengalami
kebangkitan sebagai sebuah penawar dari proses disorientasi dan dislokasi serta sebagai saluran arus
balik dari semua bentuk gaya hidup dan ideologi sekuler di era modern.24
Dalam pandangan yang paralel,  John L.Esposito menyimpan kekaguman akan Islam Asia Tenggara:
At the dawn of  the 21st century, that is changing dramatically. Globalization of  economy, the emrgence
of  Asia as a powerfull market and mass communications have triggered a ‘rediscovery’ of  South-
east Asia Islam, both economy and cultural. Long overshadow by strategic interest in Arab oil and
the explosive politics of  West Asia, Malaysia and Indonesia are emerging to play a leadership role in
the Muslim world”.25
Esposito mungkin berlebihan, tetapi bahwa Islam Asia Tenggara cukup menjanjikan dan mungkin
akan muncul menjadi kawasan alternatif  bagi kebangkitan Islam, mungkin perlu dicermati. Pengalaman
ini adalah basis yang sangat krusial bagi masyarakat Islam Asia Tenggara, terutama Indonesia dan Ma-
laysia, untuk mengembangkan demokrasi dalam pemerintahan yang berorientasi pada pengembangan
kehidupan yang lebih agamis.
E. Penutup
Sejarah mencatat hubungan Indonesia-Malaysia memang sarat konflik,kedekatan geografis dan ikatan
kekerabatan ternyata tidak menjadikan Malaysia dan Indonesia benar-benar negara yang hidup rukun.
Meski disisi lain potensi hubungan kerjasama kedua negara juga sangat besar bahkan melebihi besarnya
potensi konflik yang ada. Olehnya itu sangatlah disayangkan jika modal besar yang dimiliki kedua negara
dalam merajut kerjasama yang saling menguntungkan terabaikan hanya karena persepsi atau stereotip
yang terus menerus terpelihara.Kehadiran PM Malaysia Najib Tun Razak pada pelantikan Presiden
Jokowi dan Malaysia adalah negara pertama dalam lawatan Presiden Jokowi di Asia Tenggara. Semakin
menandakan bahwa kedua negara memandang penting satu sama lainnya.
Besar harapan permasalahan yang selama ini menghambat hubungan kedua negara hendaknya dapat
segera diselesaikan.Bukan tidak mungkin konflik yang terjadi antara Indonesia dan Malaysia selama ini
merupakan adu domba sebagai upaya pelemahan terhadap hubungan Indonesia dan Malaysia.Mengingat
banyaknya potensi yang dapat digali secara mendalam untuk terciptanya hubungan yang lebih baik lagi
dimasa akan datang, serta peningkatan kerjasama yang saling menguntungkan demi mencapai
kesejahteraan masyarakatdi kedua negara.[*]
24Moeflich Hasbullah (Ed), Asia Tenggara Konsentrasi Kebangkitan Islam, (Jakarta: Fokusmedia:2003) hal.11
25Lihat selengkapnya dalam Majalah Asiaweek edisi 4 April 1997, dikutip dalam Moeflich Hasbullah,hal.15
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Ethnicity has become part of describing Malaysia particularly in the identification of religion, culture as well as giving
a clue about national identity. It has been argued by many scholars that ethnicity is a dominant manifestation that brings
contestation to the construction of  national identity and ‘the nation’ in this country. This paper examines the polemic and
contestation of  national identity in Malaysia within its different ethnic groups. The background and the ideology of  four
major ethnic groups shall be reviewed; the Malays, the Chinese, the Indian and the Indigenous people in Sabah and
Sarawak. The present paper shows that all of  ethnic groups in Malaysia remain strongly preserve their own respective
culture, religion, language as well as ideology which led to the major obstacle in the construction on national identity.
Keywords: Ethnicity, National identity, deconstruction, Malaysia
1.0 Introduction
Ethnicity has become part and parcel of describing Malaysia particularly in the identification ofone’s religion, its culture as well as giving a clue about national identity. The present paperexamines the polemic and contestation of national identity in Malaysia within its different eth-
nic groups. It will serve as important backdrop and give a better understanding of  social origin in the
context of  national identity contestation and deconstruction in Malaysia.
2.0 Ethnicity and national identity in theoretical framework
Ethnicity is defined by a variety of markers such as language, dialect, dress, custom, religion or
somatic differences (Brass,1991). While, Erickson (1993:12) highlights that ‘ethnicity’ as an aspect of
social relationship between groups whose members consider themselves culturally distinctive from
members of  other groups with whom they have a minimum of  regular interaction. However, Fenton
(1999:24) argues that the term ethnicity has a greater claim to sociological analysis than ‘race’ could be
considered as the most relevant interpretation to the nature of  ethnicity in Malaysia. In Fenton’s view,
‘ethnicity’ or ‘ethnic group’ is used primarily in contexts of cultural difference, which can be traced back
to shared ancestry and common language, religion, or place of origin. Thus, ethnicity can be demon-
strated as a broad concept which encompasses ethnic groups, culture, religion and language having
regular interaction with each other, hence all of  these facets give crucial influence in deconstruction of
the national identity and solidarity in Malaysia.
Having said that ethnicity has close relationship with the deconstruction of  national identity, it is
important to give clear interpretation of  the national identity concept. Generally, national identity is a
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special case of  collective identity. Collective identity can be perceived as positioning the “self ” of  a
community as opposed to the “others” (Diamantopoulos, 2005). In the similar tone, Wodak, et.al.
(2003:28) argue that national identity is related to the certain elements of  the ‘collective memory’. To
them, the dimension of national identity has appeared in relation to the themes of history and culture as
well as to the themes of  selfhood, sameness, equality, similarity, differences from ‘the other’, unique-
ness and autonomy.
Smith (1991) in his book National Identity states that national identity is directly related to the
concept of  nationalism, ideology and movement; it is a multidimensional concept including specific
language, sentiments and symbolism. He argues that the concept of ‘sameness’ is the peculiar aspect of
national identity where the members of a particular group are alike in particular aspects in which they
differ from non-members outside the group. The fundamental features of  national identity as underlined
by Smith (1991: 14) are historic territory or homeland, common myths and historical memories, a com-
mon mass public culture, common legal rights and duties for all members and a common economy with
territorial mobility for members. Therefore, national identity can create nation-state which drives for
sovereignty and democracy. However, Keillor et.al.(1996) give a different view of  national identity,
they do not focus on the characteristics of a nation or nation-state as Smith did, but highlight the
importance of  a particular culture to identify their common ground as their unique identity. They char-
acterized national identity as the “set of meanings owned by a given culture that sets it apart from other
cultures” (Keillor et al. 1996:58).
On the whole, national identity gives a sense of collective consciousness towards group member-
ships in particular sharing the same feelings of attachment to the nation and it influences the ways of
thinking, perceiving the world, and experience of  the cognitive dimension of  attitudes. In other words,
national identity and a sense of belonging to a group and nation situate someone in the world. It gives a
point of reference and a point of pride; telling to some degree, who exactly they are.
Among the many dimensions that may serve to reinforce ethnicity in Malaysia is the concept of
multiculturalism in the context of social phenomena manifests itself in representing ethnicity as a  chal-
lenge for conceptualizing the construction of  national identity. Ahmad (2007:147) states “multiculturalism
is the diversity of cultural practices by people of different ethnicities and heritage”. According to Nair (1999 cited in
Omar and Che Dan, 2006), this diversity has created a major obstacle in the formation of  the national
identity in Malaysia which is obviously can be perceived that the people of this state see their own circum-
stances and those of  others in primarily ethnic terms. This situation is what Fenton (1999) argued as
‘grounded’ cultural difference a routine pattern of behavior and preference reproduced in the everyday
social practice of Malaysia. However, knowledge and perceptions about this phenomenon in Malaysia
have to be taken into consideration in the early days prior to the British colonial period. As Abdullah and
Pedersen, (2003) argue that this understanding is important because it has largely contributed to the ten-
dency to ‘ethnicise’ social realities in Malaysia based on the identity of the person concerned.
The formation of  ethnic structure and an ethnicized mindset in Malaysia, especially in terms of
religion, language, and culture, is inseparable from the past legacy of  British colonial rule. This diversity
began when “Tanah Melayu” (Malay Land) achieved independence in 1957 from British colonial where
the population was already multi-ethnic. The concept of ethnic or race never been exist before
colonialisation as all citizens were “rakyat raja” (king’s citizens) and they have to give their loyalty to the
king. According to Mauzy (2006:47 ), before British colonial rule was established in the late nineteenth
century, the Malay Peninsular (Tanah Melayu) was an under populated and relatively ethnically homo-
geneous area controlled by a number of  Malay rulers and powerful chiefs residing in reasonably well-
defined territorial units. This has shown that the colonialisation has altered the original identity  of
Malay Land that has led to the confusion about national identity.
The British rulers brought huge number of  workers and immigrants mostly from mainland China
and the Indian subcontinent and located in various commercial areas and plantation estates respec-
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tively. At the same time the Malays, who were the natives, remained in the rural areas and villages
(Ahmad,2007). This scenario is commonly perceived among scholars (Haque, 2003;Abdullah and
Pedersen 2003; Daniels, 2005; Ibrahim,2007) as the ‘divide and rule’ policy which leads to the iden-
tification of ethnic groups with economic functions, hence the early ethnic stereotype of Malays as
peasants, Chinese as businessman and Indians as estate workers; reinforced a sense of interethnic
divisions and thus, prevented any kind of  solidarity among these major ethnic groups. In other words,
The British colonial administration on Malaya had a significant impact on its socio-cultural landscape
and the factors that led to the creation of multiculturalism which involves the most critical and
fundamental issues that needed to be addressed; questions of identity contestation and national iden-
tity formation.
3.0 Multiculturalism and National Identity Contestation
Multiculturalism with its distinct ethnic divisions in this country not only arose from the contestation
of major ethnic groups for sharing economic resources, political power, cultural and religious space, but it
also remains contested in constructing the national identity. As Shamsul (1996) mentioned that the ques-
tion of  identity and ‘the nation’ in Malaysia or national identity, remains contested to present day. This
envisages that every ethnic group in Malaysia has retained a strong ethnic identity connection in
which these groups may believe that constructing the national identity is less important than preser v-
ing their own ethnic identity. When talking about ethnic identity, Haque (2003), states that ethnic
identity refers to the same group of people who usually possesses similar racial, religious, linguis tic
and even cultural backgrounds. While Smith (1991) argues that the term ethnic identity represents
the sum total of group members’ feelings about the values, symbols, and histories that identify them
as a distinct group. It is quite insufficient and also misleading to simply equate ethnic groups with
symbols and historical values as the basis of  ethnic identity. Therefore, the definition by Fenton
(1999) who argues that ethnic identities are articulated around ancestry, culture and language which
are subject to change, redefinition and contestation is more adequate to the notion of ethnic identi ty
particularly in Malaysia . In short, it is important to stress that what Malaysia looking for is not  only
about national identity contestation but also about contesting method or frameworks of examining
and elaborating the subject matter.
To present an integrated framework of  Malaysia’s multiculturalism, it is argued that ethnicity is a
dominant manifestation that brings contestation to the construction of  national identity. Haque (2003)
asserts that due to the combination of identities (race, religion, language, custom) associated with vari-
ous sections of the population in Malaysia, the society is divided into major ethnic groups, each with its
respective racial, religious, linguistics, and cultural identities. While Crouch (2001) mentions that, in
fact, ‘there is little progress towards ethnic assimilation. Malays remain Malays, and non-Malays remain non-Malays,
with their own distinct sense of identity and their own political parties to defend their interest’ (Crouch,2001 cited in
Haque, 2003:227). In the same vein, Guan (2000) points out that as a member of distinct and self-
conscious cultural groups, Malays, Chinese and Indians naturally have tendency to identify with and
treasure their respective languages, cultures and religions, and thus actively strived to preserve and
propagate them. With regards of this, Shamsul (1996) concludes that ach of the ethnic groups in Malay-
sia openly or subtly, expressed a vision and perceptions of  Malaysia from its own point of  views. There
will always be different views among Malay, Chinese, Indian, Kadazan and Dayak regarding the variants
aspects of  life in Malaysia landscape. To him, Malaysia is still in a situation of  ‘one state with several
nations’. From these perspectives, clearly shows that each ethnic group try to retain its own fundamen-
tal beliefs, religion, traditions and way of life thus they still unprepared to sacrifice their ethnic identity
for the new national identity. This further raises the question how and why does each ethnic group make
these distinctions and cultivate these identities in their actual live experiences? To undermine the an-
swer, the next sessions will be discussed in referring major ethnic groups.
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3.1.1 The Malays
In the Malaysia’s Federal Constitution, Malays are included in the category of  Bumiputera or sons of
the soil, a concept which is specially referred to native people of the region and have been regards with
the special position which can be argued they deserve for that rights. Indeed, Kheng (2004) argues that
such acknowledgment was inherited from the British colonial legacy which had earlier accorded the
Malay Rulers sovereignty, and recognized the states they ruled as “Malay States” and further, that the
Malays have no alternative allegiance or other country which they can regards as their homeland. In this
regards, based on the constitutional ‘bargain’ made between Malays and non-Malays leaders (Chinese
and Indian), Article 153 in the Constitution provides “special rights” to Malays in education, business
and the public service and these rights are to be safeguarded by the Yang di-Pertuan Agong
(Haque,2003:244).
These complex differential rights in the public domain are conventionally thought of as an effort to
create a condition of  ‘equality’ which is a consequence from Malay’s economic disadvantage; bringing
the Malay majority on par with the other large division of the Malaysian population, especially with
relatively prosperous Chinese group that has dominated the private economic spheres since indepen-
dence (Shamsul, 2001: Daniels, 2005: Haque,2003:Abdullah and Pedersen, 2003, Ibrahim, 2007). There-
fore, this special right which is reserved to Bumiputera’s groups can be perceived as an essential device
that can contribute to the maintenance of  social stability hence give more opportunities in constructing
the framework for national identity.
The term ‘Malay’ is constitutionally defined as a person who confesses the Muslim religion, habitu-
ally speaks Malay and conforms to Malay customs (Shamsul, 1996; Neo, 2008; Abdullah and Pedersen,
2003). Malays constructs their Malayness through several concepts as underlined by Daniels (2005);
concepts of  kinship, language, custom and Islam, whilst Shamsul (1996) includes the Malay royalty as
another main component to describe the Malays distinctiveness. More precisely, Abdullah and Pedersen
(2003:91) describe that most Malays not only influenced by a strong family code, Islam but also the
customs (adat resam) and good behavior (adab), kinship groups, land cultivation as occupation and fi-
nally blood (darah) as the bond of  common humanity. Embarking upon these points of  views, an inter-
play of Malay and Malayness infers that both of these elements may cultivate the sense of belonging
and continuity of their distinctive identity resulting from an act of self ascription or ascription by others
to their own group.
The most common justification of Malay and Malayness is the religion which plays an important
role in a Malay’s life and for many of  them religion provided the most unambiguous marker of  distinc-
tiveness in their own country. Shamsul (1996) states that Malays theoretically have claimed to be 100
per cent Muslim and Islam influences almost every aspect of their life and it is central to the Malay
identity and cultural solidarity. He further indicates that Muslim and Malays are always used inter-
changeable where ‘Malays’ are ‘Muslim’ and ‘Muslim’ are ‘Malays’. This strong intertwined association
has influenced their way of  life. For instance, some aspects of  Malay culture and practices or commonly
known as adat resam (customary law of  the Malays) certainly have undergone transformation process in
a way that to some extent it is difficult to distinguish between Malay and Muslim. As Ahmad (2007:142)
argues, so many cultural practices inherited within Malay culture have been ‘Islamised’ or at least
harmonised with the Islamic beliefs and teachings.
In speaking of adat resam, which include orders, attitudes and actions in the relationships with
others within a community is based on values which are rooted in ancestral traditions and has been
presumed more than customs. For instance the children or younger persons are strictly bound by custom
to look upon their parents and the elder people with respect. The relationship between the opposite
sexes particularly those who do not have family relationship (muhrim) also become a great concern
within this community. Both Malay adat as well as Islamic practice forbids upon physical contact be-
tween members of the opposite sex, except in certain specific situations, depending on the relationship
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that involved as well as the age differences. In regards of  this customs (adat resam), Fenton (1999)
argues that what is true of  ancestry is true of  ethnicity and both are simultaneously socially grounded
and constructed. Therefore, those who violate the customs are likely to be dealt with severely as Malays
believe that the strength of their culture depends on adat thus it cannot be separated from the person as
it represents the Malay identity (Abdullah and Perdersen, 2003). On the whole, the dominant role of
Islam is overwhelming Malays-Muslim environment where the non-Islamic culture is strive to be hin-
dered as they are sought for proper religious behavior in their daily life. In other words, the religious
identity of the Malays is of paramount importance as the identity is protected by religion.
Ethnic identity consciousness is also evident among the Malays derived from the sense of belong-
ing to their homeland. Malays identity can be traced begun notable and syncretised after the Second
World War especially in the aftermath of  the Malayan Union proposal in 1946 by British colonial.
Hashim (1983,cited in Daniels, 2005:35) asserts that from the Malay perspective, the Malayan Union
entailed the denial of their status as a ‘nation’ and deprived them of their birthright as natives of the
region and this they felt was unacceptable. According to Mauzy (2006), Malayan Union called for liberal
citizenship terms for the non-Malays, which mean the end of  Malay special rights and elimination of  the
powers and status of  the ruler. However, due to strong Malay opposition, the British were forced to
eradicate the Malayan Union and replaced it with the 1948 Federation of  Malaya Agreement in which
adopted the political culture of Malays and become the main pillar of the new national political identity
(Kheng,2004). In addition, Kheng stresses that the Malay victory in securing the 1948 Federation of
Malaya Agreement had proved when the British Government restored Malay sovereignty to the nine
Malay rulers and declared these state as “Malay States”.
From these viewpoints, it can be argued that Malay have struggled to reinforce their collective
identity distinctiveness as indicative of  the strength of  the ethnic group’s attachment to their own land.
It is an attachment that is intertwined with the ethnic group’s perspective on the history and Malay’s
legitimacy of  itself. Consequently, the history of  British colonization and the growing pressures of  non-
Malays have shaped and sharpened the awareness of  differences in the Malay society. In retaliation, the
perception that Malay status has to be protected led to the tightening of the boundaries ethnic identity
of  the Malays. Moreover, the attachment of  social and economic privileges to the Malay status has
contributed to the defense of  the Malay identity.
3.1.2 The Chinese
The second largest ethnic group in Malaysia is the Chinese, constituting about 30 per cent of the
total population and have associated with language and their education system as their root of  identity.
The Chinese were derived largely from South China and include Hakka, Teochow, Fuchow and Hainanese
with Contanese and Hokkien forming the largest dialect groups (Beng,2000). Abdullah and Pedersen
(2003) argue that the Chinese who came to Malaya at that time brought with them their distinctive
culture with its amalgam of  Confucian, Taoist and Buddhist elements and various dialects with Manda-
rin as the language of  the educated group. In term of  Mandarin, Lit (2005) insists that Mandarin is the
language of diaspora Chinese ethnic nationalism. By this, the Chinese ethnic groups have a high regard
and love for this language in the sense of  preserving their heritage and as a main medium of  their
education system in order to achieve prosperous life. This can be seen from Abdullah and Pedersen’s
(2003:119) argument that both the Chinese language and education are regarded as a pillar of Confu-
cian culture as well as the road to success, wealth, health, happiness, harmony, property, position, status
and respect. That is why most members of the Chinese community do not want to give up their lan-
guage and tradition in education. According to Shamsul (2004), the Chinese community would appose
and react negatively to any effort that they perceive as threatening their educational activities; their
schools because the Chinese school is perceived as the custodian of Chinese language and culture thus
Chineseness.
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The values that characterize the Chinese identity are also commonly related to wealth as most of
them are involved in commercial activities. In this sense, Abdullah and Pedersen (2003) argue that from
the early days, the Chinese were mainly found in the urban centers, dominated the economic power in
Malaysia and controlled the tin mining and rubber industries, which were the country’s main economic
sectors. Obviously, the Chinese were the most successful in economic terms as Sing (2001) argues that
they had higher household incomes than the other ethnic groups for instance majority of them domi-
nated high-paying professional occupations in this country. However, this group still perceiving their
dissatisfaction feeling towards government efforts regarding restructuring of  Bumiputera economy which
commonly known at an economic disadvantage (Shamsul, 2004; Daniels, 2005; Ibrahim, 2007). Thus,
there is a need to give clear understanding to different ethnic groups concerning any attempts that
involve ethnic necessity in order to avoid misinterpretation.
Broadly speaking, despite the wealth and prosperous background that they have, the Chinese ethnic
group remains reluctant and skeptical of the government attempts towards other ethnic groups’ devel-
opment. Hence, it can be safely argued that as long as the accurate approach to managing ethnicity and
to deconstruct national identity in Malaysia is undiscovered, the Chinese ethnic group will continue to
retain a highly developed sense of distinct ethnic identity for the following reasons: their large numbers
in relation to the total Malaysian population, the continued existence of Chinese language schools and
their perceptions that affirmative action programmes designed to reduce inter-ethnic disparities in
economy were unworthy for them.
3.1.3 The Indians
The Indian population in Malaysia encompasses Hindus, Muslims, Sikhs, Buddhists, and Christians
and is also differentiated by a variety of  descent mainly Tamilians, Pakistanis, Malayalis, Bangladeshis,
Sri Lankans, Punjabis, Bengalis and Gujeratis (Hirschman,1987; Abdullah and Pedersen, 2003). Simi-
larly with Malays, the high-level of Indian distinctive identity is related to religion which embeds strong
assumption that persons in this category will be Hindu. As Daniels (2005) points out that Indian and
Hindu are using in everyday discourse interchangeably; ‘Indian’ are ‘Hindu’ and ‘Hindu’ are ‘Indian’.
The Hindu community in Malaysia generally speaks Tamil and English and almost all the traditions that
have influenced their the daily life have been carried over from their country of origins (Abdullah and
Pedersen,2003). However, Ahmad (2007) argues that even though those Hindus are mainly the descen-
dents of  Tamil of  Southern Indian, the caste system, which is so significant in the Indian societies, is not
broadly practised in Malaysia. From these premises, it can be argued that the Indian ethnic group in this
country have adapted to the Malaysian landscape that differentiated them from other Indian abroad.
Nevertheless, identification with their origin homeland strengthening their ethnic identity with distin-
guishes cultural interest being practiced in the daily life.
As far as cultural interest is concerned, Abdullah and Pedersen (2003) state that most Indians join
ethnic organizations to promote their own social and cultural interests such as the Malaysian Tamil
Education Research Development Foundation and CHILD (Child Information Learning and Develop-
ment Centre). While Chitose (2003) indicates that both organizations seek to assert Indian identity by
promoting Tamil language and other cultural activities, and providing education related financial assis-
tance to poor Indians. Here, the Indian organizations seem to serve as influence vehicles to preserve
and perpetuate Indian ethnic identity as minority group in Malaysia. Within the framework towards
strengthening identity consciousness in the Indian ethnic group, Mandal (2007) demonstrates that the
trend is also manifest in the huge attendances at Indian cultural activities such as Thaipusam (a spiritual
festival associated with seeking penance), variety shows, fund-raising events, educational and religious
gatherings, and other activities. He also emphasizes the role of  temples in preserving of  Hindu’s iden-
tity; temples and religious festivals are the only visible attachment to traditions and the Hindus cling to
them tenaciously. Moreover, Prorok (1998) indicates that Hindu temples, and their associated ritualized
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space, relate much about the ethnic groups that build them in Malaysia and that temples are laden with
social, political, and religious meanings. Based on these situations, it appears that culture and religion
inevitably play an important role in carving out an Indian ethnic group identity.
Having said this, Malaysia has witnessed a forceful assertion of Indian or Hindu identity in the last
few years under the leadership of  Hindraf  or Hindu Rights Action Force. According to Suryanarayan
(2008), The Hindraf  is a coalition of  30 non-governmental organizations, committed to the preserva-
tion and promotion of the Hindu identity had been agitating against what it calls the unofficial policy of
temple demolition and have claimed that Indians in Malaysia have a disadvantaged status especially in
the economic sphere. In the similar tone, Ramasamy (2004) argues that government’s implementation
of policies and measures favoring Malays has resulted in Indians becoming politically marginalized,
economically deprived of opportunities and culturally alienated. In contrast with these views, Mandal
(2004) argues that Indians of various classes have advanced their social status through education and
economic opportunities, to be notable participants in the public life of  the country. Indians are also
associated with professional occupations such as medicine and law. According to Mandal, of  the total
number of registered professionals in 2005, Indians constituted 27 percent of the doctors, 18 percent
of the dentists, 25 percent of the veterinary surgeons, and 24 percent of the lawyers nationwide. Fur-
thermore, Daniels (2005) highlights that the Indians are considered to be very capable doctors and
lawyers; professionals with high status in Malaysian society because of their proficiency in English. By
this scenario, therefore the formation of  national identity will remain problematic.
3.1.4 The Indigenous People of Sabah and Sarawak
The formation of  the political union of  Malaysia in 1963 gave a new meaning to Malaysian. Beng
(2000) indicates that various indigenous groups established their respective ethnic associations after
Sabah and Sarawak became a part of Malaysia. The ethnic groups of Sarawak and Sabah are also
classified as Bumiputera and they have a very strong relationship with and respect for the forces of nature
and their physical surroundings, as they depend very much on the latter for their lives and livehood
(Abdullah and Pedersen, 2003). However, Beng (2000) points out that the Bumiputera status for Sabah
and Sarawak include all the indigenous groups, both Muslim and non-Muslim: Malay, Melanau, Dayak,
Kadazan-Dusun, Bajau and other native ethnic groups as listed in Article 161A of  the Federation Con-
stitution. Beng also indicates that Kadazan-Dusun is the largest population in Sabah, while Dayak is the
dominant ethnic group in Sarawak where both groups observe hierarchical relationships in their respec-
tive culture. Without doubt, Abdullah and Pedersen (2003) concluded that these ethnic groups also
show a strong sense of belonging to their respective groupings hitherto they take pride in claiming that
they belong to particular ethnic group and would not hesitate to demonstrate a strong attachment and
pride in being Sabahan or Sarawakian. They also demonstrate that this sense of togetherness is impor-
tant especially among members of  the longhouse (Rumah Panjang) community which is the notable
identity of people in this region.
The Bumiputera of Sarawak and Sabah began to create their own vision of what Malaysia should be
and the testimony of this fact could be perceived by the rise of “Kadazan nationalism’ and “Iban
nationalism” in Malaysia (Shamsul, 1996:22). To assert this view, Kheng (2004) emphasize that,
A ‘Malay’ nationality or ‘bangsa’ would be clearly contested
by Dayak ethno-nationalism in Sarawak and Kadazan-Dusun
nationalism in Sabah. For Bumiputera of  Sabah and Sarawak,
they have been more concerned with safeguarding their respective
state rights and their own status as Bumiputera vis-vis the other
local Bumiputera.
(Kheng,2004;52).
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To sum up, it can be argued that both indigenous people in Sabah and Sarawak have shown the preva-
lence of strong and conspicuous identification of its people with their own ethnic collectivities identi-
ties in contrast to common identification with the state. In other words, their national identity is still
weak in comparison to its ethnic identity- the basic problem with other Malaysian ethnicity.
Conclusion
Since independence, Malaysia has faced a challenging task to form a single Malaysian identity. The
factor of ethnicity is argued as the main issues of national identity contestation in Malaysia. The paper
shows that all of  ethnic groups in Malaysia remain strongly preserve their own respective culture, reli-
gion, language as well as ideology which led to the major obstacle in the construction on national
identity.
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ANALISIS ISI BERITA DEMONSTRASI BERSIH 4.0








Penelitian ini dijalankan dengan menggunakan metode analisis isi deskriptif  dengan tujuan mengungkapkan kecenderungan
berita  majalah Tempo  dan Gatra  terhadap  demonstrasi Bersih 4.0 di Kuala Lumpur. Penelitian  mengambil  sumber
berita  yang terbit di Tempo  dan Gatra pada edisi awal September 2015. Hasil analisis kajian ini menunjukkan adanya
persamaan dan perbedaan  Tempo dan Gatra dalam melaporkan peristiwa Bersih 4.0. Dalam menyiarkan beritanya,
Tempo  dan Gatra  telah berpihak kepada kelompok oposisi dibanding pemerintah Malaysia. Kaedah Cover both sides
dan check and balances tidak proporsional masih dijumpai pada pemberitaan ini. Kedua majalah ini juga menerapkan
konsep jurnalisme perang (war journalism) berbanding jurnalisme damai (peace journalism).
I. PENDAHULUAN
Latar Belakang
Aksi demonstrasi besar-besaran menjelang peringatan Hari Kemerdekaan terjadi di Kuala Lumpurdalam dua hari berturut-turut. Sekitar 200.000 rakyat Malaysia turun ke jalan-jalan utama dikawasan Dataran Merdeka pada  29-30  Agustus 2015 (Malay Mail, hlm. 6, 31 Agustus 2015).
Selain di Kuala Lumpur,  aksi serupa juga  berlangsung di Melaka, Sabah, dan Serawak (Harian Nasional,
hlm. A, 31 Agustus 2015). Kali ini, massa dari berbagai daerah itu menamakan gerakannya “Bersih 4.0”.
Sejak pagi hingga malam pada Sabtu dan Minggu pada akhir bulan itu, Bersih 4.0 berlangsung
semarak. Demonstrasi yang dimotori kelompok pro-demokrasi berjalan aman dan tertib, walaupun 22
simpatisan Bersih 4.0 ditangkap oleh aparat keamanan di Melaka (Sinar Harian, hlm. 6, 31 Agustus
2015). Demonstrasi kali ini menuntut empat hal penting yang diarahkan kepada pemerintah yaitu
pemilihan umum bersih, pemerintahan bersih, penyelamatan ekonomi, dan kebebasan mengajukan
pendapat. Dengan tercapainya keempat tuntutan itu, kelompok pengunjuk rasa ini optimis pembangunan
dan masa depan Malaysia akan lebih baik.
Di sela-sela aksi Bersih 4.0, para demonstran juga mengeluarkan umpatan dan caci maki kepada
Najib Razak dan pemerintahannya. Berbagai atribut, poster,  dan spanduk dibawa untuk dibentangkan
di jalan-jalan utama sekitar Dataran Merdeka. Tuntutan paling nyaring disuarakan adalah mendesak
Najib Razak mengundurkan diri dari jabatannya sebagai Perdana Menteri Malaysia. Di mata mereka,
Najib Razak dan pemerintahannya telah gagal menjalankan agenda pembangunan.
Kelompok pro perubahan ini juga memperkarakan dugaan korupsi Najib Razak pada kasus 1MDB.
Najib Razak diduga terlibat skandal korupsi yang menyebabkan negara mengalami kerugian USD 700
juta dalam proyek investasi pembangunan Malaysia. Kabarnya  dana tersebut masuk ke rekening atas
nama Najib Razak (Harian Nasional, hlm. A, 31 Agustus 2015). Desakan dan tuntutan tersebut terungkap
dalam demonstrasi yang diberi titel Bersih 4.0 pada akhir Agustus lalu.
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Media massa dalam dan luar menganggap Bersih 4.0 sebagai peristiwa bersejarah bagi Malaysia.
Bahkan Bersih 4.0 menarik perhatian media massa asing. Televisi, suratkabar, radio, majalah, dan media
online melaporkan berita-berita Bersih 4.0. Menjelang maupun  sesudah Bersih 4.0 digelar, media massa
masih memberi ruang pemberitaan. Televisi menyajikan berita lewat laporan breaking news, suratkabar
menyiarkan berita dalam bentuk analisis, radio melaporkan secara aktual, dan media online mengandalkan
berita-berita real time. Media massa berusaha merebut simpati khalayak demi peningkatan rating, gengsi,
maupun bisnis.
Seperti suratkabar, majalah adalah media cetak yang turut menyiarkan Bersih 4.0. Bedanya, majalah
menyampaikan laporannya secara berkala. Dua di antaranya adalah Tempo dan Gatra  yang menyajikan
gerakan Bersih 4.0. Keduanya adalah majalah arus perdana Indonesia yang mempunyai pembaca besar
dan terbit setiap dua minggu sekali. Tempo  dan Gatra adalah majalah umum yang menyajikan beragam
rubrikasi seperti politik, hukum, ekonomi, pertahanan, pendidikan, dan sebagainya.
Bagi Tempo dan Gatra, Bersih 4.0 adalah  peristiwa besar yang mempunyai nilai berita (news value)
tinggi untuk dimediakan. Unsur-unsur  nilai berita yang terkandung dalam Bersih 4.0 sangat lengkap
dari sisi signifikansi, proksimitas, ketokohan, dampak, konflik, human interest dan sebagainya. Galtung
dan Ruge (dalam Brighton & Foy, 2007:7) mengatakan nilai berita boleh terdiri atas berbagai aspek
seperti keterlibatan para tokoh pemerintah dan toko ternama. Selain itu, Mac Shane (dalam Brighton &
Foy, 2007:8) mengatakan bahwa konflik adalah nilai berita.
Persoalan Masalah
Tempo dan Gatra adalah majalah utama Indonesia yang memberitakan Bersih 4.0. Setelah  demonstrasi
pada akhir Agustus itu usai, kedua majalah ini menyajikan dua berita dan foto-foto demonstrasi. Berita
dan foto berbaur dengan berita-berita lain. Tiga-empat halaman yang dipakai tentu bukan ruang kecil,
apalagi diletakkan pada rubrikasi tertentu. Gatra menjadikannya laporan khusus sedangkan Tempo
menempatkannya sebagai berita utama rubrik internasional. Penempatan itu cukup strategis karena
mengisi  ruang terbatas pada kedua majalah tersebut.
Majalah sebagai media cetak yang terbit berkala, kehadiran Bersih 4.0 di Tempo dan Gatra bukan hal
yang mengejutkan. Tampaknya kedua majalah ini memiliki pandangan yang sama terhadap gerakan pro
demokrasi di Malaysia. Secara keseluruhan Tempo dan Gatra menganggap Bersih 4.0 layak berita yang
dinantikan pembacanya. Isu yang diusung sangat sensitif karena menyangkut posisi pemegang tampuk
tertinggi di pemerintahan Malaysia. Najib Razak dituntut mundur dari jabatannya sebagai perdana manteri
Malaysia. Tak salah jika foto-foto yang tampil adalah lautan manusia dengan kaos kuning. Mereka adalah
kelompok demonstran anti-pemerintah.
Walaupun isu yang diangkat sama, Tempo dan Gatra berbeda dalam banyak hal. Letak berita misalnya,
Tempo menempatkan pada rubrik internasional dan opini sedangkan Gatra di rubrik laporan khusus.
Isunya juga sama, tetapi letaknya berbeda. Jumlah fotonya beda tetapi angel fotonya mirip. Begitu pula
seleksi narasumber,  Gatra lebih variatif  dibanding Tempo.
Persamaan dan perbedaan dalam sajian Bersih 4.0 tersebut merupakan otoritas redaksi. Redaksi
adalah pihak yang mengatur pemberitaan Bersih 4.0. Apa yang redaksi lakukan itulah yang kemudian
dikenal sebagai penerapan teori agenda setting (penentuan agenda) media.  Teori yang diperkenalkan
McComb (1974) ini menganggap apa yang penting bagi media akan dianggap penting pula oleh
khalayak.
Media melalui redaksi menentukan apa yang penting pembacanya. Maka, Tempo dan Gatra menyajikan
berita Bersih 4.0 sesuai agendanya. Persamaan dan perbedaan sajian berita di kedua majalah ini bukan
sebuah kebetulan melainkan penerapan teori penentuan agenda media.  Beragam pertanyaan bisa diajukan
dengan persamaan dan perbedaan tersebut.  Kenapa isunya sama? Kenapa angel fotonya mirip. Tetapi
kenapa letak beritanya beda? Kenapa pula seleksi narasumbernya beda? Oleh karena itu, penelitian ini
coba mengungkap kecenderungan isi berita Bersih 4.0 yang tersaji pada Tempo dan Gatra.
Analisis Isi Berita Demonstrasi Bersih 4.0 oleh Tempo dan Gatra 243
Rumusan Masalah
Berdasarkan latar belakang dan persoalan masalah, rumusan masalah pada penelitian ini adalah
bagaimana kecenderungan berita Bersih 4.0 yang diberitakan oleh Tempo dan Gatra.
Tujuan Penelitian
Penelitian ini dilakukan untuk mengungkapkan kecenderungan isi berita demonstrasi Bersih 4.0 di
Malaysia yang dilaporkan oleh Tempo dan Gatra.
Manfaat Penelitian
Penelitian ini dilakukan untuk menambah pengetahuan dan referensi tentang kecenderungan majalah
arus perdana Indonesia dalam melaporkan berita demonstrasi Bersih 4.0 di Malaysia.
2. KAJIAN PUSTAKA
Analisis isi adalah salah satu bentuk penelitian yang paling banyak dilakukan oleh para sarjana
komunikasi dan peneliti. Isu-isu yang dikaji sangat beragam, mulai dari isu kekerasan, isu traffiking, isu
gender, isu pemilihan presiden atau kepala daerah, isu kebijakan pemerintah di bidang ekonomi,
pendidikan dan sebagainya. Isu-isu tersebut diberitakan oleh televisi, majalah, suratkabar, maupun online.
Almaidah dkk (2015) mengkaji soal berita kontroversi pengangkatan Basuki Tjahaja Purnama atau
Ahok sebagai Gubernur DKI Jakarta pada surat kabar Tribun Manado. Sebelum dilantik, keberadaan
Ahok menuai polemik dalam berita di suratkabar lokal tersebut. Pandangan pro dan kontra bermula dari
penentuan calon wakil gubernur yang akan mendampingi Ahok.  Kemudian muncul usulan  pembentukkan
undang-undang pemilihan langsung oleh anggota DPRD DKI Jakarta. Selain itu, aksi demonstrasi Fo-
rum Pembela Islam dan  komunitas keluarga Betawi  yang menolak Ahok menjadi Gubernur DKI.
Alasannya,  Ahok bukan dari muslim tetapi seorang Tionghoa.
Kajian ini mengambil masa pemberitaan pada September, Oktober, dan November. Hasil kajian ini
menyimpulkan bahwa  suratkabar ini masih minim sajian berita kontroversi Ahok ketika menjabat Plt.
Gubernur hingga pelantikan Gubernur DKI Jakarta. Tribun Manado memilih bersikap netral dalam
penyajian berita dengan tidak berpihak kepada sumber-sumber tertentu. Tribun Manado juga menerapkan
kaedah jurnalistik  secara objektif  dan berimbang.
Desliyanti (2014) mengkaji tentang analisis isi berita Pemilihan Gubernur Riau periode 2013-
2018 di suratkabar Harian Berita Terkini. Peneliti memakai teknik pengumpulan data dokumentasi
dengan metode deskriptif  kuantitatif  yang menggunakan angka-angka dan teknis analisis isi berdasarkan
beberapa kategori pemberitaan untuk mengetahui isi pemberitaan mengenai pemilihan bakal calon
Gubernur Riau. Dengan 16 berita yang terbit sepanjang Juni 2013 itu, peneliti membaginya ke dalam
empat kategori yaitu jenis berita, orientasi berita, pilihan tokoh berita, dan sumber berita.
Kesimpulannya, Harian Berita Terkini lebih banyak menyajikan berita-berita positif  dalam menyiarkan
pemilihan gubernur tersebut.
Somiah dkk (2010) mengkaji analisis isi berita tentang Indonesia di mata Malaysia. Materi analisis isi
berita ini bersumber dari berita-berita yang dilaporkan oleh suratkabar nasional Malaysia yaitu Utusan
Malaysia dan Berita Harian. Berita yang dimaksud adalah laporan yang disiarkan pada edisi Juli 2009. Penelitian
ini membahas tentang kecondongan kedua suratkabar arus perdana Malaysia itu menggunakan kantor
berita asing untuk mendapatkan berita-berita tentang Indonesia. Penelitian ini dilakukan dengan maksud
melihat aplikasi teori Agenda Setting  (McComb, 1972).  Hasil penelitian ini menyimpulkan bahwa Utusan
Malaysia dan Berita Harian  melaporkan berita-berita tentang Indonesia disebabkan oleh faktor geopolitik
dan sosiopolitik. Bagi koran-koran tersebut, Indonesia memiliki  kesamaan dengan Malaysia. Selain itu,
faktor pembaca karena banyak rakyat Indonesia yang bekerja dan hidup di Malaysia.
Dhanurseto (2009) mengkaji tentang analisis isi liputan berita kampanye calon presiden dalam pemilu
2009 di Kedaulatan Rakyat, Harian Jogja, dan Radar Jogja. Koran ini menyiarkan berita selama masa
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kampanye pilpres 2009 di DI Yogyakarta. Penelitian ini coba mengungkapkan perbedaan pola liputan
berita antara petahana dan kandidat non-petahana yang disiarkan oleh  ketiga suratkabar tersebut. Masa
penelitian dimulai  pada 9 Juni 2009 dan berakhir pada 2 Juli 2009.
Kedaulatan Rakyat memberikan porsi 25 berita bagi pasangan Megawati-Prabowo. Dari 25 beritanya,
14 berita positif  (56%), 9 berita netral (36%) dan 2 berita negatif  (8%). Ada 33 berita SBY-Boediono,
20 di antaranya berita positif (60,60%), 9 berita netral (27,27%) dan 4 berita negatif (12,12%). Kemudian
ada 24  berita JK-Wiranto, 12 di antaranya berita  positif  (50%), 8 berita netral (33,33%), dan 4 berita
negatif  (16,67%). Radar Jogja menyajikan 32 berita untuk Megawati-Prabowo, 17 di antaranya berita
positif  (53,13%), 5 berita netral (15,63%), dan 10 berita negatif  (31,3%). Ada 39 berita SBY-Boediono,
12 di antaranya berita positif (30,77%), 9 berita netral (23,08%), dan 18 berita negatif (46,15%).
Selanjutnya, 56 berita JK-Wiranto dengan rincian 37 berita positif (66,07%), 10 berita netral (17,86%)
dan 9 berita  negatif  (16,07%). Harian Jogja menampilkan 30 berita Megawati-Prabowo dengan rincian
11 berita positif  (36,67%), 13 berita netral (43,33%), dan 6 berita negatif  (20%), lalu 39 berita SBY-
Boediono dengan rincian 10 berita positif (25,64%), 13 berita netral (33,33%) dan 16 berita negatif
(41,03%). Berikutnya 30 berita JK-Wiranto dengan rincian 7 berita positif (23,33%), 14 berita netral
(46,67%) dan 9 berita negatif (30%).
Soal keberpihakan, Kedaulatan Rakyat cenderung memihak kepada SBY- Boediono karena
kedekatan politik antara wartawan dengan tim sukses calon, logistik ekonomi dan unsur budaya lokal
yang mengikuti setiap materi kampanye yang disajikan. Harian Jogja cenderung netral, dan Radar Jogja
dari sudut pandang ekonomi menjadi sebuah strategi dalam pengelolaan manajemen dan budaya
perusahaan.
Eko (2006) meneliti tentang analisis isi berita tentang lingkungan hidup dan pengaruhnya di
suratkabar lokal di Batam. Penelitian kualitatif  ini menganalisis isi surat kabar Bangka Pos, Babel Pos
dan Rakyat Pos dan implikasinya terhadap kebijakan pengelolaan lingkungan di Kabupaten Bangka.
Penelitian isi berita pada periode 1 Januari 2005 s/d 31 Desember 2005 melalui paduan metode analisis
isi dan  wawancara mendalam. Hasilnya, berdasarkan frekuensi pemberitaan, Bangka Pos adalah suratkabar
yang paling intensif  memuat isu dan masalah lingkungan dibanding Babel Pos dan Rakyat Pos. Hal ini
boleh dilihat pada tingginya frekuensi pemberitaan Bangka Pos (47,86%), sedangkan Babel Pos (32,48%)
dan Rakyat Pos (19,66%). Kemudian pada aspek letak pemakaian kolom kecil oleh ketiga surat kabar
dengan ukuran di bawah 75 cm/kolom cenderung tinggi dengan total 95,73%. Sedangkan rubrik artikel
berita (66,67%) adalah pilihan yang paling sering digunakan oleh ketiga surat kabar. Berikutnya, dari
segi teknik penulisan, model straight news merupakan pilihan tertinggi dengan jumlah 88,51% yang dipakai
ketiga surat kabar.
Berdasarkan nara sumber, birokrat paling sering sebagai narasumber yaitu 37,32 %, diikuti wartawan
(24,65%),dan masyarakat awam (16,29%). Isu tertinggi adalah isu dampak lingkungan (32,48%), diikuti
isu hukum lingkungan (27,35%), dan kebijakan lingkungan (20,51%). Dari ketiga isu tersebut, ekses
penambangan adalah permasalahan yang sering ditulis. Berdasarkan substansi isi, berita yang sering
muncul adalah berita berkategori tahap penyusunan agenda yakni (47,86%) dan tahap implementasi
kebijakan yakni (37,61%), sedangkan tahap evaluasi hanya (8,55%). Implikasi pada aspek kontrol sosial
terbukanya ruang untuk kritik, input dan tuntutan kebijakan.
3. METODE PENELITIAN
Metode Penelitian
Metode penelitian yang dipakai peneliti pada penelitian ini adalah metode analisis isi. Barelson (1952)
mengatakan analisis isi adalah teknik penelitian yang dijalankan secara objektif, sistematis, dan deskriptis
kuantitatif dari isu komunikasi yang tampak. Eriyanto (2011) juga mengatakan bahwa analisis isi adalah
metode yang sistematis untuk menganalisis isi berita dan bagaimana pesan itu disampaikan. Analisis isi
memprediksi siapa yang menyampaikan pesan-pesan dan bagaimana pesan itu disampaikan.
Analisis Isi Berita Demonstrasi Bersih 4.0 oleh Tempo dan Gatra 245
Analisis Isi
Metode yang dipakai dalam penelitian ini adalah analisis isi deskriptif. Rakhmat (2009) mengatakan
metode deskriptif  ditujukan untuk mengumpulkan informasi aktual secara terperinci yang melukiskan
gejala yang ada, mengidentifikasi masalah atau memeriksa kondisi dan praktik yang berlaku, dan membuat
perbandingan atau evaluasi. Penelitian deskriptif bukan saja menjabarkan tetapi juga memadukan.
Variabel Penelitian
Sugiyono (2009) mengatakan variabel penelitian adalah segala sesuatu yang berbentuk apa saja
yang ditetapkan oleh peneliti untuk dapat dipelajari sehingga diperoleh informasi tentang hal tersebut,
kemudian ditarik kesimpulannya. Variabel yang diteliti adalah variabel tunggal yaitu berita Bersih 4.0.
Definisi Operasional
Rolnicki dkk (2008) mengatakan berita tidak semua fakta tetapi harus faktual yang bisa berupa
opini dari tokoh atau otoritas di bidangnya. Berner (1992) mengatakan berita ialah maklumat yang
menarik dan penting bagi pembaca dan pendengar. Metz (1991) menyebutkan bahawa berita lebih dari
sebuah laporan tentang peristiwa terbaru.
Berita Bersih 4.0 adalah berita-berita tentang demonstrasi yang terjadi di Malaysia yang dilaporkan
oleh majalah  Tempo dan Gatra.
Populasi
Sulistyo Basuki (2006) mengatakan populasi adalah keseluruhan objek yang akan diteliti. Populasi dalam
penelitian kali ini adalah berita-berita Bersih 4.0 yang disiarkan oleh Tempo dan Gatra pada edisi Septem-
ber 2015.
Sampel
Dengan menggunakan teknik penarikan sampel, peneliti mengambil teknik sampel purposif  yaitu
peneliti secara sengaja memilih sampel periode tertentu atas dasar pertimbangan kebutuhan ilmiah.
Teknik Pengumpulan Data
Peneliti mengumpulkan data dengan cara penelusuran dokumen berita yang disiarkan oleh suratkabar.
Dokumen-dokumen berita tersebut dikumpulkan  untuk diolah dan dianalisis.
Teknik analisa data
Peneliti menggunakan dokumen untuk menganalisis data. Cara ini dipakai untuk memudahkan
pemahaman peneliti tentang temuan-temuan berdasarkan masalah yang sedang diteliti. Teknik analisis
data yang dipakai adalah analisis statik deskriptif  dengan mengkaji variabel tunggal yaitu berita Bersih
4.0. Metode ini didukung oleh tabel distribusi frekuensi dan kemudian diinterpretasikan dan
dibandingkan.
4. HASIL DAN PEMBAHASAN
Hasil
Penelitian ini telah menganalisis berita-berita Bersih 4.0 yang disiarkan oleh Tempo  dan Gatra. Peneliti
mengkaji kecenderungan berita Bersih 4.0 dengan melihat dan mengukur unit analisis pada kedua majalah
tersebut yaitu frekuensi penerbitan, sokongan foto dan grafis, kecenderungan judul, kecenderungan isi
berita, letak berita, asal berita, dan pilihan narasumber, serta ukuran berita. Secara detail hasil analisis
penelitian yang diperoleh adalah sebagai berikut:
(i) Frekuensi Penerbitan
Majalah Tempo         Gatra
Jumlah berita          2              2
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Tabel 1 di atas menunjukkan bahwa Tempo  dan Gatra sama-sama mempunyai perhatian khusus
kepada gerakan Bersih 4.0. Kedua majalah ini menganggap Bersih 4.0 sebagai peristiwa penting di
tingkat regional. Dari berbagai peristiwa regional di ASEAN, kedua majalah ini justru memilih Bersih
4.0 sebagai berita. Dari 114 halaman,  ada dua berita Bersih 4.0 yang terbit di antara 70-an berita Tempo.
Sedangkan dari 106 halaman Gatra, ada  dua pula berita Bersih 4.0 yang muncul di antaran 50-an berita.
(ii) Sokongan Foto dan Grafis
Berdasarkan tabel 2 di atas, foto adalah  bagian penting dalam suatu berita. Baik Tempo maupun Gatra,
sama-sama menyajikan foto lebih banyak dibanding berita.  Tempo dan Gatra memasang 3 foto atau lebih
banyak satu dibanding berita. Di antara keduanya, Tempo lebih kreatif  karena menyajikan satu grafis.
(iii) Kecenderungan Judul Berita
Merujuk tabel 3, Tempo dan Gatra  berbeda pandangan dalam aspek kecenderungan judul berita.
Dua berita Tempo cenderung berkonsep jurnalis perang (war journalism). Gatra  membaginya dengan satu
berkonsep jurnalisme perang dan satu lainnya lebih ke jurnalisme damai.
(iv) Kecenderungan Isi Berita
Pada prinsipnya tabel 4, Tempo dan Gatra  menyorot Bersih 4.0 sebagai gerakan anti-pemerintah
Malaysia. Isi berita yang ditampilkan kedua majalah ini lebih banyak jurnalisme perang dibanding
jurnalisme damai. Isu utama yang diusung keduanya adalah mendesak Najib Razak agar mengundurkan
diri dari jabatannya sebagai Perdana Menteri Malaysia. Bahkan Tempo menyajikan kedua beritanya dengan
nuansa menyerang.
(v) Letak Berita
Tabel 5 menampilkan adanya perbedaan Tempo dan Gatra dalam menempatkan peristiwa Bersih 4.0.
Bagi Tempo, Bersih 4.0 adalah peristiwa yang terjadi di luar Indonesia sehingga tepat diletakkan di halaman
internasional. Satu lainnya ditempatkan di halaman opini. Sedangkan Gatra memandang Bersih 4.0 sebagai
peristiwa istimewa sehingga diletakkan sebagai laporan khusus.
(vi) Narasumber
Sokongan Tempo Gatra 
Foto 3 3 
Grafis 1 - 
 
Konsep berita Tempo Gatra 
Perang 2 1 
Damai - 1 
Konsep berita Tempo Gatra 
Perang 2 1 
Damai - 1 
 
Halaman Tempo Gatra 
Opini 1 - 
Internasional 1 - 
Laporan Khusus - 2 
 
Narasumber Tempo Gatra 
Pemerintah - 3  
UMNO 1 2 
Oposisi 5 5 
Warga - 1 
Pengamat - 1 
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Berdasarkan tabel 6, perbedaan signifikan Tempo dan Gatra tampak pada pilihan narasumber. Gatra
menyajikan berita yang lebih varitif karena mengambil lima pihak sebagai narasumber yaitu kelompok
oposisi, pemerintah, UMNO,  warga, dan pengamat. Sedangkan Tempo kelihatan lebih sederhana karena
hanya mempunyai dua narasumber yaitu oposisi dan UMNO. Dari persamaan, Tempo dan Gatra sama-
sama menjadikan kalangan oposisi sebagai narasumber utama dibanding narasumber lainnya.
(vii) Asal Berita
Merujuk pada tabel 7, Tempo dan Gatra  kembali menumpukan asal beritanya pada dua sumber yaitu
wartawan sendiri dan agen berita. Namun dari sisi persentasi, Gatra lebih banyak mengutip berita dari
sumber internet dibanding Tempo.
(viii) Ukuran Berita
Pada prinsipnya pada tabel 8, ukuran berita yang disiarkan Tempo dan Gatra hampir sama dari aspek
halaman dan jumlah kata. Gatra lebih besar karena menyajikan empat halaman untuk Bersih 4.0, sedangkan
Tempo hanya 3,75 halaman.  Dari sisi jumlah kata, selisih kata kedua majalah ini hanya terpaut 95 kata.
Gatra mencapai 1.663 kata sedangkan Tempo sebanyak 1.565 kata. Untuk paragraf, Gatra jauh lebih
banyak yaitu 36 paragraf  berbanding Tempo yang hanya 27 paragraf.
5. PEMBAHASAN
Penelitian ini menggunakan metode analisis isi berita Bersih 4.0 yang dipaparkan secara deskriptif.
Dalam paparannya, penelitian ini menjawab rumusan masalah tentang kecenderungan berita Bersih 4.0
yang dilaporkan oleh Tempo dan Gatra. Secara umum kedua majalah utama Indonesia ini mempunyai
persamaan dan perbedaan dalam menyiarkan berita Bersih 4.0. Dari segi nilai berita, Tempo maupun
Gatra memandang Bersih 4.0 sebagai peristiwa besar yang sangat layak diberitakan. Unsur-unsur nilai
berita Bersih 4.0 sangat lengkap seperti magnitude, proximity, prominent, human interest, dampak, aktualitas,
dan sebagainya. Indikator tingginya nilai berita Bersih 4.0 dibuktikan dengan hadirnya dua berita di
kedua majalah itu, foto- foto yang melebihi jumlah beritanya, serta letak beritanya yang strategis. Tempo
mengambil Bersih 4.0 sebagai berita utama pada rubrik internasional. Artinya di antara semua peristiwa
internasional yang diterbitkan oleh Tempo, peristiwa di Kuala Lumpur itulah yang dianggap terbaik.
Sedangkan Gatra  menjadikan Bersih 4.0 sebagai laporan khusus pada edisi kali ini.
Kedua majalah ini mengamalkan teori penentuan agenda media (Mc Comb, 2004).  Baik Tempo
maupun Gatra, menyeleksi peristiwa-peristiwa yang terjadi di level regional. Kedua majalah ini kemudian
memilih Bersih 4.0 sebagai bacaan dunia internasional kepada pembacanya. Tempo dan Gatra  juga
menonjolkan peristiwa tertentu, lalu mengaburkan peristiwa lainnya. Bahkan ada peristiwa lain yang
tidak mendapat ruang. Kedua majalah ini membuang suatu peristiwa berdasarkan kepentingan dan
kebijakannya.
Secara keseluruhan Tempo dan Gatra telah berpihak kepada kelompok demonstran berbanding
pemerintah. Hal ini bisa dilihat pada aspek pilihan narasumber. Tempo dan Gatra tidak menerapkan
konsep cover both sides karena lebih  banyak memberi ruang kepada kalangan oposisi berbanding
pemerintah. Tidak ditemukan check and balance. Bahkan khusus Tempo, majalah ini tidak memuat
pernyataan pemerintah padahal pemerintah yang menjadi objek sorotan kelompok demonstran. Tidak
Asal berita Tempo Gatra 
Wartawan sendiri 2 2 
Sumber dari internet 5 7 
 
Asal berita Tempo Gatra 
Halaman 3,75 4 
Paragraf 27 36 
Kata 1565 1663 
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dijumpai pula komentar Perdana Menteri Najib Razak, padahal dialah yang didesak mundur. Sajian
tidak berimbang ini akhirnya membawa efek kepada pembaca. Pembaca akan menyimpulkan bahwa
kelompok oposisi adalah pihak yang benar dan pemerintah sebagai pihak yang bersalah.
Dari aspek sokongan foto dan grafis, Tempo dan Gatra lebih menonjolkan kelompok demonstran
dibanding Najib Razak. Lautan manusia di Dataran Merdeka memberi kesan Bersih 4.0 sebagai gerakan
yang mendapat sokongan penuh oleh rakyat Malaysia. Baik Tempo maupun Gatra juga selalu mengambil
angel “lautan kuning” untuk merefleksikan kekuatan pro-demokrasi. Apalagi Tempo, dari tiga fotonya tak
ada satupun yang memuat foto Najib Razak atau pemerintah.
Pada aspek kecenderungan judul dan isi berita, Tempo dan Gatra juga sama-sama menerapkan
jurnalisme perang (war journalism) dibanding jurnalisme damai (peace journalism). Bersih 4.0 di mata kedua
majalah ini adalah gerakan massa yang mengandung unsur konflik yang sangat tinggi. Bersih 4.0 adalah
pertentangan dua kelompok besar yaitu pemerintah dan kelompok oposisi. Pemerintah berhadap-hadapan
dengan kelompok oposisi (head to head). Satu pihak menyerang (attack) dan pihak lain bertahan (defense).
Sebenarnya Tempo dan Gatra sama-sama memiliki reporter yang meliput langsung Bersih 4.0 di Kuala
Lumpur. Reporternya melaporkan isu dan peristiwa gerakan pro demokrasi ini pada Sabtu dan Minggu.
Hanya saja, Tempo dan Gatra merasa laporannya tidak lengkap jika hanya mengandalkan reporternya.
Oleh karena itu, kedua majalah ini juga sama-sama bergantung pada sumber dari internet. Untuk
mendapatkan berita, Tempo maupun Gatra berulang kali mengutip sumber dari situs-situs dari Malaysia
dan negara lain. The Wall Journal Street adalah sumber pertama yang menjadi rujukan karena
memunculkan pertama kali skandal korupsi Najib Razak pada kasus 1MDB. Berikutnya situs-situs lain
yang dikutip di antara malaysiakini.com, Time, The Strait Times, Nikkei Asian Review, The Guardian,
freemalaysiatoday.com, staronline, SarawakReport.
Pada volume berita, sajian Tempo dan Gatra sebenarnya tidak terpaut jauh dari segi jumlah halaman,
paragraf, maupun kata. Dari 114 halaman, Bersih 4.0 punya 3,75 halaman di Tempo. Sedangkan dari 106
halaman, Bersih 4.0 memiliki porsi 4 halaman di Gatra. Ini menunjukkan Tempo dan Gatra punya porsi
yang hampir sama besarnya dalam menyajikan Bersih 4.0.
KESIMPULAN
Berdasarkan hasil analisis kajian, kesimpulan yang bisa dipetik adalah Tempo dan Gatra  memiliki
persamaan dan perbedaan dalam menyajikan berita Bersih 4.0. Secara umum kedua majalah ini berpihak
kepada  kelompok oposisi dalam gerakan Bersih 4.0. Cover both sides dan check and balances tidak proporsional
karena besarnya ruang bagi keompok oposisi, sebaliknya ruang terbatas bagi pemerintah. Keduanya
juga menyajikan berita dengan konsep jurnalisme perang (war journalism) yang lebih dominan berbanding
jurnalisme damai (peace journalism). Baik Tempo maupun Gatra  sama-sama mengamalkan teori agenda
setting media.
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Majalah Tempo edisi 7-13 September 2015
Majalah Gatra edisi 3-9 September 2015
Suratkabar Malay Mail  edisi 31 Agustus 2015
Suratkabar Harian Nasional edisi  31 Agustus 2015
Suratkabar Sinar Harian  edisi 31 Agustus 2015
Elemen Kepercayaan Pemangkin Terhadap Konsep Amal Jama‘i (Kerja Berpasukan): Kajian Terhadap..... 251
ELEMEN KEPERCAYAAN PEMANGKIN TERHADAP
KONSEP AMAL JAMA’I (KERJA BERPASUKAN):
KAJIAN TERHADAP USAHAWAN
AL-WAHIDA MARKETING SDN BHD
Oleh:






Kajian ini memfokuskan isu berkaitan pengurusan yang melibatkan kepercayaan sebagai elemen pemangkin kepada
konsep kerja berpasukan. Selain itu, kajian ini juga turut memaparkan konsep Amal Jama'i menurut pandangan
sarjana Islam. Justeru, bagi memenuhi maksud kajian, maka metodologi kualitatif  dan kuantitatif  digunakan bagi
memenuhi matlamat yang ingin dicapai. Hasil kajian mendapati elemen kepercayaan adalah penyumbang kepada
konsep kerja berpasukan. Selain itu, bagi melihat kepada realiti sebenar konsep kerja berpasukan yang dipraktikkan
oleh usahawan, maka sebuah syarikat bumiputera yang mempunyai usahawan yang berjaya memasarkan produk
syarikat melalui konsep kerja berpasukan dijadikan sampel kajian. Sampel kajian yang dilakukan adalah melibatkan
144 orang usahawan yang pernah mendapat anugerah daripada Syarikat HPA. Responden yang dipilih adalah
melibatkan mereka yang berpangkat dan usahawan biasa dalam al-Wahida di seluruh Malaysia. Data kajian
dianalisis menggunakan perisian Statistical Package for Social Science (SPSS) Version 12.0. Hasil kajian dilaporkan
dalam bentuk deskriptif.
Definisi ‘Amal Jama’i Menurut Bahasa dan Istilah
Amal menurut bahasa membawa maksud pekerjaan dan profesion, perkataan amal juga merujukkepada makna yang pelbagai. Di dalam Kamus Mawr.d selain daripada maksud pekerjaan atauprofesion, perkataan. Amal dan Jama'i digabungkan dengan membawa maksud Team Work (kerja
Berpasukan).4 Justeru, perkataan .Amal Jama’i apabila dipecahkan kepada dua bahagian iaitu 'Amal dan
Jama'i mempunyai maksud yang tersendiri. Amal merujuk kepada perwujudan dari sesuatu yang
menjadi harapan jiwa, baik berupa ucapan, perbuatan anggota badan ataupun perbuatan hati. 'Amal
harus berdasarkan niat; tiada amal tanpa niat. Setiap 'Amal dinilai oleh Allah berdasarkan niat. 'Amal
juga dibahagikan kepada tiga jenis, iaitu amal jariah, amal ibadah dan amal saleh.5 Secara umumnya,
'Amal yang merujuk kepada ibadah, bermaksud semua kegiatan sama ada penulisan atau perbuatan,
baik berupa ucapan mahupun tindakan yang nyata mahupun yang tersembunyi yang ditujukan dan
diniatkan untuk berbakti kepada Allah. Firman Allah SWT:
1Pensyarah Kanan Pusat Pengajian Umum, Kolej Sastera dan Sains, Universiti Utara Malaysia, Sintok Kedah.
2Pensyarah Kanan Pusat Pengajian Umum, Kolej Sastera dan Sains, Universiti Utara Malaysia, Sintok Kedah.
3Prof Madya Jabatan al-Quran Dan al-Hadith, Akademi Pengajian Islam, Universiti Malaya, Kuala Lumpur.
4Rohi Al-Ba’labaki, Al-Mawrid Qamus ‘Arab.-Inglidh. (Beirut: Dar al-‘Ilmi li Almalayin, 1995), 781.
5Dewan Redaksi Ensiklopedia Islam, Ensiklopedia Islam (Jakarta: Ikthtiar Baru Van Hoeve, 1994), 1:131-132.
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Terjemahan:
Tidak Aku jadikan jin dan manusia itu melainkan untuk mengabdikan diri kepadaKu. Al-Dhariyat 51:56
Disebut dalam Lis.n al-.Arab bahawa Allah memerintahkan orang beriman apabila melakukan sesuatu
pekerjaan secara 'Amal Jama'i, mereka disuruh supaya mengikut arahan dan keizinan daripada Nabi
Muhammad S.A.W.6 Justeru, perkataan. Amal Jama'i apabila digabungkan membawa maksud kerja yang
dilakukan secara berpasukan.
Seterusnya pengertian. Amal Jama'i dari sudut istilah dapat disimpulkan daripada pelbagai
pendefinisian yang dikemukakan oleh para ulama dan sarjana Islam. Mustafa Mashhur dalam kitabnya
al-.Amal al-Jama'i menyebut bahawa yang dikatakan 'Amal Jama'i itu ialah sesuatu yang dirancang oleh
pasukan yang mempunyai peraturan, sistem yang rapi dan selaras dengan prinsip yang telah digariskan
oleh pasukan bagi mencapai matlamat yang dicita-citakan.7 'Amal Jama'i adalah sesuatu kerja yang
dilakukan oleh sekumpulan manusia yang bekerjasama dalam satu misi dan objektif yang sama bagi
menjayakan matlamat organisasi.8 Bukan sekadar kualiti anggota sahaja yang diambil kira dalam 'Amal
Jama'i, sebaliknya mempunyai organisasi yang tersusun dan berperaturan di semua peringkat dan aktiviti.
Terdapat pengertian yang berbeza bagi memahami 'Amal Jama'i. Ada pendefinisian yang hanya
menyentuh tentang kerja berpasukan yang melibatkan aspek fizikal dan material. Sebaliknya, ada
pendefinisian yang menyentuh aspek fizikal, material dan spiritual.9 Al-Sha.ib. mendefinisikan perkataan
jemaah sebagai sekumpulan sahabat tetapi tidak termasuk generasi sesudahnya. Kumpulan sahabat ini
adalah golongan yang menegakkan dan mengukuhkan agama serta tidak melakukan kesesatan.10 Ibn
Hajar al-.Asqalani mendefinisikan al-Jama.ah dengan makna yang lebih luas, di mana merangkumi di
dalam pengertiannya ahl al-Fiqh dan ahl-al-Had.th di kalangan Mujtahidin.11 Ibn Ath.r pula mendefinisikan
jemaah sebagai satu kelompok yang besar al-Suwad al-A‘zam, iaitu kumpulan manusia yang kebanyakannya
bersepakat dalam mentaati pemerintah dan mengikut jalan yang lurus.12 K.H Sirajuddin Abbas pula
mendefinisikan jemaah sebagai penganut I.tiqad sebagaimana I‘tiqad atau kepercayaan Sahabat Nabi
Muhammad S.A.W yang berhubung dengan hal-hal ketuhanan, kenabian dan keakhiratan.13 Menurut
Abd Wahab al-Daylam., yang dimaksudkan jama‘ah ialah setiap kumpulan atau pasukan yang
melaksanakan sesuatu pekerjaan bertepatan dengan kehendak Allah.14 Jadi, setiap amalan yang dilakukan
oleh pasukan bukan hanya dilihat dari aspek fizikal dan material semata-mata, sebaliknya turut dilihat
dari sudut spiritual.
Kefahaman Berkaitan ‘Amal Jama'i
Kerja yang dilakukan secara berjemaah atau berpasukan lebih mendapat keuntungan, keberkatan
dan juga faedahnya jika dibandingkan kerja secara bersendirian.15 Di dalam hadith Nabi Muhammad
S.A.W telahpun disebut perumpamaan yang jelas tentang kelebihan bermuafakat dalam jemaah serta
                  
6Ibn Munzhir, Lisan al-‘Arab (Beirut: Dar Ihya' al-Turath al-‘Arabi, 1997), 9: 355-356.
7Musthafa Mashhur, al-'Amal al-Jama'i. terj. Abdullah Abd Hamid (Alor Setar: Pustaka Ikhwan, 1985), 11.
8Hisyam al-Talib, Panduan Latihan Bagi Petugas Islam, terj. Wan Izzuddin Wan Sulaiman (Kuala Lumpur: Nurin Enterprise, 1992), 136.
9Alauddin Sidal Kerja Berpasukan Dalam Organisasi (Kuala lumpur: Institut Tadbiran Awam Malaysia, (INTAN), 2004), 27.
10Abi Ishaq Ibrahim bin Musa bin Muhammad al-Shatibi al-Gharnati, Al-Ibtisam, ed. Sayyid Muhammad Rashid Ridha (Kaherah:
Maktabah al-Tijariyyah al-Kubra, t.t.), 2:261.
11Abu Fadl bin ‘Ali bin Hajar al-‘Asqalani, Fath al-Bari Syarh Sahih al-Bukhari (Beirut: Dar Ihya' al-Turath al-‘Arab., 1985), 13:30-31
12Majal al-Din Abu al-Sahadah al-Mubarak bin Muhammad al-Jazar. Ibn al-Athar, al-Nihayah fi Gharib al-Hadith wa al-Athar (t.t.p:
al-Maktabah al-Islamiyyah, 1963), 2:419.
13K.H. Sirajuddin Abbas, I.tiqad ahl al-sunnah Wa al-Jam..ah (Jakarta: Penerbit Pustaka Tarbiyyah, 2002), 16.
14‘Abd al-Wahab al-Daylami, al-'Amal al-Jama'i Mahasinuh wa Jawanib al-Naqs fih (Sana’ : Dar al-Hijrah, 1991), 24.
15Abu ‘Abd Allah Muhammad bin ‘Abd Allah al-Naysaburi al-Hakim, Al-Mustadrak (Kaherah : Muassasah al-Maktabah al-Shamilah,
Maktab ‘imayah Huquq al-Milkiyyah al-Makriyyah, 2007), 12 : 8.
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kekuatannya, seolah-olah kawanan kambing yang tidak mampu dimakan serigala yang garang tetapi
serigala tersebut mampu untuk makan serta membaham salah seekor daripada kawanan kambing
tersebut yang terpisah daripada kelompoknya. 16 Pepatah Melayu juga ada menyebut tentang
perumpamaan di antara kerja yang dilakukan secara berkumpulan dan berseorangan seumpama lidi
yang satu, mudah untuk dipatahkan, sebaliknya lidi yang diikat susah untuk dipatahkan. 17 Oleh yang
demikian, konsep 'Amal Jama'i adalah sesuatu yang diakui oleh semua orang tentang kebaikannya,
jika dibandingkan dengan sesuatu kerja yang dilakukan secara bersendirian. Sejarah telah membuktikan
bahawa umat terdahulu mengecapi kejayaan terhadap perancangan yang dibuat adalah secara
berjemaah. Bahkan galakan itu dituntut supaya sentiasa berada dalam jemaah dalam apa keadaan
sekalipun dan menepati apa yang dikehendaki Rasulullah S.A.W serta mereka yang diiktiraf  di kalangan
sahabat, tabiin dan para ulama.18
Para Nabi, .a.abat, salaf al-.ali. dan para ulama melaksanakan kerja secara berjemaah sama ada
ketika senang ataupun ketika menghadapi kesusahan. Penerapan konsep kerja secara 'Amal Jama'i
yang diatur dengan penuh strategi memudahkan mereka menghadapi ujian dan dugaan hidup. 19
Sebagai contoh, pakatan Nabi Musa dan Haron menghadapi Firaun seperti yang dirakamkan dalam
al-Qur’an menggambarkan kesan kerja dan pemuafakatan yang memberi keputusan yang baik
walaupun terpaksa berhadapan dengan keangkuhan Firaun yang zalim ketika itu. Setiap kerja yang
dilaksanakan adalah bersumberkan kepada wahyu Allah sebagai rujukan kepada mereka. 20 Agama
Islam semenjak daripada dahulu menjanjikan kejayaan kepada penganutnya yang sentiasa meletakkan
sumber rujukan utama iaitu kitab dan panduan para Rasul bagi menghadapi kehidupan duniawi dan
ukhrawi.21 Setiap pekerjaan yang dilakukan sudah semestinya ada tempat sandaran yang menjadi
panduan mereka. Kedatangan para Rasul itu sendiri memperlihatkan umat ini amat memerlukan
kepada panduan dan tunjuk ajar bagi merealisasikan kehidupan mereka sebagai manusia yang
bertamadun. Firman Allah SWT:
Terjemahan:
Sesungguhnya pada diri kamu terhadap Rasulullah S.A.W sebagai ikutan yang baik. (Al-Ahzab 33: 21)
Latar Belakang Al-Wahida Marketing Sdn. Bhd.
Al-Wahida Marketing Sdn. Bhd. (AWM) adalah salah satu anak syarikat yang berfungsi memasarkan
barangan Herba Penawar Al-Wahida Industries Sdn. Bhd. (HPA) yang telah diasaskan oleh seorang
anak muda yang bernama Ismail bin Ahmad, yang berasal dari Kampung Changkat Lada, Mata Air,
Perlis. Berikutan dengan itu, AWM pada 1 Februari 1996 dengan nombor pendaftaran 376131-A,
mendapat lesen di bawah Akta Jualan Langsung dari Kementerian Dalam Negeri dan Hal Ehwal Pengguna,
berfungsi melalui konsep sistem Multi-Level Marketing. Sebagai anak syarikat HPA, AWM berperanan
memastikan setiap barang keluarannya sampai kepada kumpulan sasaran. Oleh yang demikian, tujuan
utama syarikat ini ditubuhkan adalah untuk memasarkan produk-produk HPA ke seluruh Malaysia.
Syarikat ini pada awalnya, dikenali sebagai Perubatan Tradisional Al-Wahida, beroperasi secara kecil
                 
16Yahya bin Sharaf  al-Din al-Nawawi, Riyad al-shalihin, ed. Muhammad Nashir al-Din al-Albnany (Beirut: Maktabah al-Islmiyyah,
1983), 379.
17 Tenas Affendy. H., Kesatunan dan Semangat Melayu (Riau: Tenas Effendy Foundation, 2012), 174.
18Abi Na‘im al-Ashbahani, Tathbit al-Imamah wa al-Tartib al-Khilfah, Mawqi’ Jami’ al-Hadith. (Kaherah : Muassasah al-Maktabah al-
Shamilah, Maktab al-Himayah Huquq al-Milkiyyah al-Makriyyah, t.t.), 195.
19‘Abdul Wahab al-Daylmi, Al-‘Amal al-Jama‘i (Sana’: Dr al-Hijrah, 1991), 22.
20Abk Fida’ Ism‘il bin ‘Umar Bin Kathir, Tafsir al-Qur’an al-‘Azhim (Riyadh: Dr al-Tayibah li al-Nashr wa al-Tawzi’, 1999), 8:283.
21Muhammad bin Futuh al-Hamidi, Al-Jam‘u Bayna al-Shahihayn al-Bukhari wa Muslim (Beirut: Dr Bin Hazm, 2002), 2:277.
22http://hpa.com.my/08/ h. 1.
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kecilan sejak bulan September 1987. Justeru, pengasasnya yang dilahirkan pada 1 jun 1963 adalah
merupakan anak petani yang membesar dalam sebuah keluarga yang sederhana.22 Pengasas syarikat al-
Wahida Marketing HPA, Ismail bin Ahmad juga merupakan anak muda yang berkelulusan sarjana muda
dalam bidang Botani di Universiti Pertanian Malaysia (sekarang Universiti Putra Malaysia), telah pun
melakukan penyelidikan dalam bidang tersebut ketika di universiti. Berbekalkan ilmu dan pengalaman
serta tunjuk ajar dari gurunya (yang juga bapa saudaranya), beliau sangat berkeyakinan penuh terhadap
perubatan berasaskan herba. Pernah diceritakan oleh bapa saudaranya bahawa beliau semenjak dari
kecil lagi mempunyai minat tentang perubatan herba dan sering mengikuti beliau ke mana sahaja sehingga
ke sempadan merentasi gunung bagi mencari dan mengenal pasti akar kayu yang boleh dijadikan herba
bagi tujuan perubatan. Hasil daripada kesungguhan itulah, maka beliau menyahut cabaran dalam bidang
perubatan herba dan berada di tengah-tengah gelanggang perubatan negara. Sejarah juga telah
menyaksikan bagaimana beliau dengan segala usaha menempuh rintangan dalam memperjuangkan serta
memartabatkan perubatan JAWI.23 Hasil kesungguhannya, telah melangkah lebih jauh ke hadapan,
bukannya hanya produk herba semata-mata malah mempunyai impian untuk mengenengahkan produk
kegunaan harian yang berupa makanan, minuman dan barang keperluan harian. Kesemua ini dibuktikan
dengan wujudnya produk yang baru dari semasa ke semasa.24 Oleh yang demikian, usahawan Al-Wahida
adalah mereka yang terlibat secara langsung dengan AWM di bawah HPA Sdn Bhd. Mereka adalah
usahawan berpangkat dan usahawan biasa yang berkecimpung dan bergerak secara aktif dengan al-
Wahida Marketing Sdn Bhd. Kajian ini dilakukan kepada seramai 144 orang responden yang terpilih
melalui populasi dan sampel yang telah ditetapkan. Justeru, perincian berkaitan usahawan adalah seperti
berikut:
Profil Responden
Responden yang dipilih adalah di kalangan mereka yang terlibat secara langsung dalam MLM
AWM. Mereka adalah terdiri daripada kalangan yang berpangkat biasa dan yang berpangkat seperti
Pengarah Jati Setia (PJS) dan Pengarah Jati Emas (PJE) di seluruh Malaysia. Selain itu, mereka juga
terdiri daripada golongan yang terawal berjawatan Pengarah Jati Setia dan pangkat lain yang bersama-
sama syarikat al-Wahida Marketing Sdn. Bhd sejak dari awal penubuhannya. Seramai 144 orang
responden terlibat dalam kajian ini terdiri daripada 68 orang lelaki (47.2 %) dan 76 orang perempuan
(52.8 %) dengan purata umur 32.6 tahun. Kategori umur paling ramai ialah, 45 orang yang terdiri
daripada 41-50 tahun (31.3 %), diikuti seramai 43 orang (29.9 %) dengan purata umur 20-30 tahun.
Seterusnya seramai 36 orang (25.0 %) dengan purata umur 31-40 tahun. Manakala 17 orang (11.8%)
pula, terdiri daripada mereka yang berumur 51-60 tahun. Selebihnya, terdapat 3 orang (2.1%) adalah
mereka yang berumur 60 tahun ke atas. Kebanyakan responden telah berkahwin, iaitu seramai 123
orang (85.4 %), diikuti seramai 12 orang (8.3%) terdiri daripada mereka yang belum berkahwin,
manakala 6 orang (4.2%) adalah janda dan selebihnya adalah duda seramai 3 orang (2.1 %). Profil
terperinci responden adalah seperti di Jadual 4.1.
 23Perkataan JAWI merujuk kepada; J yang merujuk kepada nama sebuah daerah kecil di negeri Perlis, tempat perubatan ini dikembangkan.
A merujuk kepada makna ‘Alamiah yang merujuk kepada bahan-bahan alamiah atau semulajadi sebagai salah satu sumber perubatan. W
bermakna Watan yang merujuk kepada negeri atau tempat dalam bahasa Arab. Ini bermaksud perubatan yang menggunakan bahan-bahan
semulajadi yang berasal dalam negeri di mana penyakit itu dijangkiti. I bermakna Ilahiyyah yang merujuk kepada meletakkan unsur-unsur
Ilahiyyah sebagai suber perubatan. Sumber yang dimaksudkan ialah al-Quran dan al-Sunnah.
24Ismail Hashim, HPA Satu Dekad 1997-2007 (Perlis: HPA Industries Sdn. Bhd, 2007), 31.
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 Jadual 4.1.
Profil Responden Mengikut Jantina, Umur dan Taraf  Perkahwinan (n-144) Profil Kekerapan
Hampir separuh daripada responden mempunyai tahap pendidikan yang baik dengan memiliki Sijil
Pelajaran Malaysia (SPM) seramai 62 orang (43.1%), diikuti mereka yang mempunyai sarjana muda
seramai 22 orang (15.3 %) dan seramai 20 orang (13.9 %) memiliki diploma. Mereka yang memiliki Sijil
Tinggi Pelajaran Malaysia (STPM) pula, seramai 14 orang (9.7 %). Seterusnya, mereka yang memiliki
SRP dan sarjana masing-masing seramai 8 orang (5.6 %). Terdapat 7 orang (4.9 %) responden mempunyai
sijil kemahiran daripada pelbagai institusi kemahiran yang ada di negara ini. Namun, terdapat 2 orang
(1.4 %) responden memiliki sijil sekolah rendah dan diikuti hanya 1 orang responden memiliki ijazah
doktor falsafah (0.7 %).
Sebaliknya, bagi tahap pendidikan agama tertinggi sebahagian besar responden tiada memiliki tahap
tersebut secara formal. Justeru, penelitian terhadap tahap pendidikan agama tertinggi, mendapati seramai
94 orang (65.3 %) responden tidak mempunyai sijil kelayakan agama secara formal. Terdapat seramai
36 orang (25.0 %) responden mengikuti pengajian agama secara formal sehingga peringkat menengah
tetapi tidak menamatkan pengajian di peringkat menengah agama berkenaan. Seterusnya, 6 orang (4.2
%) responden memiliki sijil empat Sanawi/Syahadah, diikuti seramai 5 orang (3.5 %) mendapat
pendidikan agama dari institusi pondok dan hanya 3 orang (2.1 %) sahaja, mempunyai Sijil Tinggi
Agama Malaysia (STAM).
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Jadual 4.2. Profil Responden Mengikut Tahap Pendidikan (n-144)
Minat dalam Bidang Keusahawanan
Diri sendiri merupakan faktor utama yang mendorong responden meminati bidang keusahawanan,
apabila seramai 108 orang (75.0 %) menceburi bidang ini. Seramai 19 orang (13.2 %) pula, menunjukkan
minat mereka adalah disebabkan oleh faktor keluarga. Manakala faktor lain, yang menimbulkan minat
mereka terhadap bidang usahawan adalah disebabkan hasil yang lumayan, iaitu seramai 8 orang (5.6 %).
Seterusnya, pengaruh rakan sebaya seramai 7 orang (4.9 %) dan diikuti 2 orang (1.4 %) sahaja disebabkan
oleh desakan hidup.
Jadual 4.5. Ciri Usahawan Mengikut Minat Dalam Bidang Keusahawanan (n-144)
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Elemen Pemangkin Kepada Konsep Amal Jama'i (Kerja Berpasukan) Dalam Kalangan
Usahawan AWM
Bagi memperkukuhkan dapatan kajian yang telah sedia ada, sebanyak 144 borang soal selidik telah
diedarkan dan hasilnya mendapati elemen kepercayaan bertindak sebagai pemangkin kepada konsep
kerja berpasukan dalam al-Wahida Makerting Sdn Bhd:-
Elemen Kepercayaan dalam Kerja Berpasukan
Hasil analisis yang dilakukan berkaitan elemen kepercayaan, didapati item kepercayaan yang
berteraskan keikhlasan mendominasi senarai item-item yang lain. Ini menunjukkan bahawa usahawan
AWM mempunyai kefahaman yang baik tentang kepercayaan yang melibatkan unsur spiritual. Justeru,
seramai 121 orang (84.0 %) menyatakan sangat setuju bahawa kepercayaan lahir daripada keikhlasan
seseorang, manakala seramai 21 orang (14.6 %) menyatakan setuju terhadap item yang melibatkan
keikhlasan itu penting dalam kerja berpasukan dan diikuti 2 orang (1.4 %) sahaja menyatakan pandangan
yang sederhana setuju terhadap item tersebut. Selain itu, kepercayaan merupakan elemen penting bagi
seseorang memotivasikan diri mereka untuk terus bekerja secara berpasukan. Seramai 119 orang (82.6
%) menyatakan kepercayaan adalah motivasi untuk terus melaksanakan kerja berpasukan, manakala
seramai 22 orang (15.3 %) menyatakan sangat setuju terhadap kenyataan demikian dan hanya 3 orang
(2.1 %) sahaja menyatakan pandangan yang sederhana setuju terhadap item yang dinyatakan.
Bagi item yang melibatkan peluang keemasan digunakan terhadap kepercayaan yang diberikan,
terdapat seramai 118 orang (81.9 %) responden menyatakan sangat setuju terhadap item tersebut. Ini
diikuti, oleh seramai 24 orang (16.7 %) menyatakan setuju dengan item berkenaan dan hanya 2 orang
(1.4 %) sahaja menyatakan pandangan yang sederhana setuju terhadap item yang melibatkan peluang
keemasan digunakan terhadap kepercayaan yang diberikan. Seterusnya, item kepercayaan sebagai
pembuka jalan kepada kerja berpasukan. Terdapat seramai 121 orang (84.0 %) responden menyatakan
sangat setuju dengan item tersebut, diikuti seramai 20 orang (13.9 %) responden menyatakan setuju
terhadap item yang melibatkan kepercayaan sebagai pembuka jalan kepada kerja berpasukan dan hanya
3 orang (2.1 %) responden, masing-masing menyatakan sederhana setuju, tidak bersetuju dan sangat
tidak bersetuju terhadap item tersebut. Dapatan yang seterusnya, menunjukkan bahawa kepercayaan
dalam pasukan wujud melalui kepimpinan adil. Justeru, seramai 121 orang (84.0 %) responden menyatakan
sangat setuju dengan item tersebut, diikuti seramai 18 orang (12.5 %) responden menyatakan setuju
terhadap item yang melibatkan kepercayaan dalam pasukan wujud melalui kepimpinan yang adil dan 4
orang (2.8 %) responden, menyatakan pandangan yang sederhana setuju terhadap item tersebut. Hanya
1 orang (0.7 %) responden sahaja, yang menyatakan tidak bersetuju terhadap item tersebut. Selanjutnya,
kepercayaan merupakan asas utama kepada kerja berpasukan. Seramai 117 orang (81.3 %) responden
menyatakan sangat setuju dengan item tersebut, diikuti seramai 24 orang (16.7 %) responden menyatakan
setuju terhadap item yang melibatkan kepercayaan merupakan asas utama kepada kerja berpasukan dan
hanya 3 orang (2.1 %) sahaja, menyatakan pandangan sederhana setuju terhadap item yang tersebut.
Apabila dilihat kepada item mempercayai kepada kepimpinan yang mempunyai matlamat yang jelas
dalam pasukan, terdapat seramai 112 orang (77.8 %) responden sangat bersetuju terhadap item tersebut,
manakala 27 orang ( 18.8 %) menyatakan setuju dengan item yang dinyatakan, diikuti seramai 4 orang
(2.8 %) responden, menyatakan pandangan sederhana setuju terhadap item yang dipilih dan hanya 1
orang (0.7 %) sahaja menyatakan tidak bersetuju terhadap item yang dipilih. Seterusnya, item yang
memaparkan kepercayaan rakan sekerja penting dalam kerja berpasukan. Ia dapat dilihat, apabila seramai
115 orang (79.9 %) menyatakan sangat setuju terhadap item yang dipilih, diikuti seramai 18 orang (12.5
%) menyatakan setuju terhadap item tersebut dan seramai 11 orang (7.6 %) memberikan jawapan yang
sederhana setuju terhadap item yang telah dinyatakan. Selanjutnya, kepercayaan melahirkan kakitangan
yang setia, apabila seramai 110 orang (76.4 %) responden sangat bersetuju terhadap item yang telah
dinyatakan, diikuti seramai 27 orang (18.8 %) responden bersetuju dengan item tersebut dan hanya 7
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orang (4.9 %) sahaja mengemukakan jawapan yang sederhana setuju terhadap item kepercayaan boleh
melahirkan kakitangan yang setia. Dapatan yang seterusnya, menunjukan kepercayaan adalah keyakinan
yang penuh terhadap keupayaan dan kekuatan seseorang. Ini dapat dilihat pada dapatan kajian yang
menunjukkan seramai 108 orang (75.0 %) responden menyatakan sangat setuju dengan item tersebut,
diikuti dengan 32 orang (22.2 %) bersetuju dengan item yang dimaksukan dan 3 orang (2.1 %) responden
memberi jawapan yang sederhana setuju terhadap item tersebut. Hanya seorang sahaja (0.7 %) responden
menyatakan tidak bersetuju terhadap item yang dinyatakan.
Kajian juga, mendapati item kepercayaan boleh mencetuskan sifat-sifat yang baik. Ini dapat dilihat
pada dapatan kajian yang menunjukkan seramai 108 orang (75.0 %) responden menyatakan sangat
setuju dengan item tersebut, diikuti dengan 30 orang (20.8 %) bersetuju dengan item demikian dan
hanya 6 orang (4.2 %) responden memberi jawapan yang sederhana setuju terhadap item tersebut. Apabila
dilihat kepada item yang menggambarkan kepercayaan adalah satu cara menghormati orang lain, kajian
mendapati seramai 105 orang (72.9 %) responden menyatakan sangat setuju terhadap item tersebut, diikuti
dengan 35 orang (24.3 %) bersetuju dengan item tersebut. Sebaliknya, hanya 4 orang (2.8 %) sahaja
menyatakan jawapan yang sederhana setuju terhadap item yang menggambarkan kepercayaan adalah satu
cara menghormati orang lain. Kajian selanjutnya, mendapati bahawa responden menghargai kepercayaan
yang diberikan kepadanya oleh syarikat dan rakan-rakan. Justeru, kajian mendapati bahawa seramai 106
orang (73.6 %) responden menyatakan sangat setuju terhadap item tersebut, diikuti dengan 32 orang (22.2
%) bersetuju dengan item yang dimaksudkan dan sejumlah 5 orang (3.5 %) responden menyatakan sederhana
setuju terhadap item yang telah dinyatakan, manakala hanya 1 orang (2.8 %) sahaja menyatakan jawapan
tidak bersetuju terhadap item tersebut. Dapatan yang seterusnya, menunjukkan bahawa setiap perkongsian
lahir daripada kepercayaan yang tinggi. Ini dapat dilihat pada dapatan kajian yang menunjukkan seramai
104 orang (72.2 %) menyatakan sangat setuju terhadap item yang telah dinyatakan, diikuti seramai 34
orang (23.6 %) responden bersetuju dengan item tersebut dan hanya 6 orang (4.2 %) sahaja mengemukakan
jawapan yang sederhana setuju terhadap item yang telah dinyatakan.
Dapatan kajian yang selanjutnya, memaparkan bahawa kepercayaan adalah penting bagi mewujudkan
persekitaran yang produktif. Kajian mendapati seramai 101 orang (70.1 %) responden sangat bersetuju
terhadap item yang telah dinyatakan, diikuti seramai 35 orang (24.3 %) responden bersetuju dengan
item tersebut, manakala 6 orang (4.2 %) responden mengemukakan jawapan yang sederhana setuju
terhadap item yang menunjukkan kepercayaan adalah penting bagi mewujudkan persekitaran yang
produktif. Kajian yang selanjutnya juga, mendapati bahawa kepercayaan dalam pasukan wujud apabila
diberikan kebebasan berkomunikasi. Ini dapat dilihat, apabila seramai 98 orang (68.1 %) responden
sangat bersetuju terhadap item yang telah dinyatakan, diikuti seramai 36 orang (25.0 %) responden
bersetuju dengan item tersebut dan seramai 9 orang (6.3 %) responden mengemukakan jawapan yang
sederhana setuju terhadap item tersebut. Hanya 1 orang (0.7 %) sahaja tidak bersetuju dengan item yang
sedemikian. Merujuk kepada dapatan yang memaparkan bahawa kepercayaan dalam pasukan wujud,
apabila ada penyeliaan yang peka kepada suasana persekitaran. Justeru, seramai 98 orang (68.1 %)
responden sangat bersetuju terhadap item yang telah dinyatakan, diikuti seramai 35 orang (24.3 %)
responden bersetuju dengan item tersebut dan hanya 9 orang (6.3 %) responden mengemukakan jawapan
yang sederhana setuju terhadap item berkenaan dan hanya 2 orang (1.4 %) sahaja tidak bersetuju terhadap
item yang telah pun dinyatakan. Kajian seterusnya, menunjukkan bahawa responden membantu ahli
pasukan supaya mereka mempercayai antara satu sama lain. Ianya menjadi kenyataan, apabila seramai
91 orang (63.2 %) responden sangat bersetuju terhadap item yang telah dinyatakan, diikuti seramai 47
orang (32.6 %) responden bersetuju dengan item tersebut dan hanya 6 orang (4.2 %) sahaja mengemukakan
jawapan yang sederhana setuju terhadap item tersebut. Selanjutnya, kajian mendapati bahawa responden
menunaikan janji kerana kepercayaan yang diberikan.
Kajian mendapati, seramai 93 orang (64.6 %) responden sangat bersetuju terhadap item yang telah
dinyatakan, diikuti seramai 46 orang (31.9 %) responden bersetuju dengan item tersebut dan hanya 3
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orang (2.1 %) sahaja mengemukakan jawapan yang sederhana setuju terhadap item tersebut. Manakala
2 orang (1.4 %) sahaja responden menyatakan tidak bersetuju terhadap item yang menyatakan menunaikan
janji kerana kepercayaan yang diberikan. Apabila dilihat kepada dapatan kajian yang berikutnya, responden
percaya bahawa semua ahli bekerja dalam satu pasukan, bila mereka merasakan diri mereka diberi
pengharapan dan kepercayaan. Terdapat seramai 91 orang (63.2 %) responden sangat bersetuju terhadap
item yang telah dinyatakan, diikuti seramai 41 orang (28.5 %) responden bersetuju dengan item tersebut
dan 10 orang (6.9 %) mengemukakan jawapan yang sederhana setuju terhadap item yang dimaksudkan
dan hanya 2 orang (1.4 %) responden sahaja, masing-masing menyatakan sangat tidak bersetuju dan setuju
terhadap item yang tersebut. Oleh yang demikian, kajian selanjutnya mendapati bahawa kepercayaan yang
diberikan oleh ahli pasukan membolehkan responden dihargai, apabila seramai 85 orang (59.0 %) responden
sangat bersetuju terhadap item yang telah dinyatakan, diikuti seramai 47 orang (32.6 %) responden bersetuju
dengan item tersebut dan 8 orang (5.6 %) mengemukakan jawapan yang sederhana setuju terhadap item
tersebut. Manakala, 4 orang (2.8 %) responden, masing-masing menyatakan tidak bersetuju dan sangat
tidak bersetuju terhadap kepercayaan yang diberikan oleh ahli pasukan yang membolehkan responden
dihargai. Analisis yang terakhir terhadap item yang dibuat, memperlihatkan bahawa kepercayaan ahli pasukan
membolehkan responden dihormati oleh rakan-rakan. Dapatan kajian menunjukkan seramai 82 orang
(56.9 %) responden sangat bersetuju terhadap item yang telah dinyatakan, diikuti seramai 46 orang (31.9
%) responden bersetuju dengan item tersebut dan hanya 13 orang (9.0 %) responden mengemukakan
jawapan yang sederhana setuju terhadap item kepercayaan yang membolehkan responden dihormati oleh
rakan-rakan. Bagi memahami item-item ini, seperti mana yang telah dijelaskan, maka gambaran secara
keseluruhannya dapat dilihat pada paparan dalam jadual di bawah:
Jadual Di Bawah Menunjukan Elemen Kepercayaan Pemangkin
Terhadap Kerja Berpasukan (n=144)
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Nota: STS=Sangat Tidak Setuju, TS=Tidak Setuju, SDS=Sederhana setuju Setuju, S=Setuju,
SS=Sangat Setuju; Nilai dalam kurungan = peratus; Min Skor keseluruhan = 79.34; Sisihan Piawai
Keseluruhan = 6.07
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Kesimpulan
Islam sebagai agama yang sempurna sudah tentu mempunyai pakej yang lengkap sebagai panduan
kepada pengganutnya melaksanakan amanah dan tanggungjawab yang diberikan. Justeru, apa yang
ditunjukan melalui Sunnah Nabawi berperanan sebagai pelengkap kepada perintah, suruhan dan
larangan yang mesti dipatuhi oleh setiap umat manusia. Bagi menyempurnakan setiap amanah yang
diberikan, maka setiap pekerjaan sudah tentu tidak terlepas daripada kerja yang mesti dilakukan
secara Amal Jama‘i. Elemen kepercayaan adalah satu-satunya kaedah yang memperlihatkan kekuatan
kerja berpasukan yang mengikat pertalian hubungan dalam sesebuah pasukan ataupun organisasi.
Oleh yang demikian, sesebuah organisasi juga akan mencapai kejayaan apabila Sunnah Nabawi
dijadikan sebagai pedoman dalam melaksanakan tuntutan agama memakmurkan dunia ini dengan
panduan yang telah sedia ada.[*]
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 MASIH NEGATIF; WAJAH AMERIKA DI MATA
PARA AKTIVIS MAHASISWA ISLAM DI MAKASSAR
Oleh:
Syamsul Arif Galib, M.A





This paper is aimed at presenting the image of America according to Muslim activist student opinion at university level
in Makassar. Particularly, there are three general image of  how America defined; First, America as Colonialist,
Second, America as imperialist, Third, America as a hedonist and materialistic country. Moreover, there is an assump-
tion spread among the Muslim student activist that America has a negative tendency towards Muslim.
This paper is based on qualitative research through deep interview with some activists from some Islamic student
organizations such as; Muslim Student Association (HMI), Indonesian Muslim Student Action Union (KAMMI),
Indonesian Islamic Students Movement (PMII), and The Student Movement of Liberation (Gema Pembebasan).
Keywords; Islam, Barat, Amerika
A. Pendahuluan
Hubungan Islam dan Barat seringkali dilihat sebagai sebuah hubungan yang selalu dipenuhi olehketegangan. Konflik yang terjadi antara Barat dan Islam jauh lebih banyak dibanding kerjasamayang dilakukan oleh kedua kelompok ini. Samuel Huntington (1996), salah seorang Profesor di
Universitas Harvard, menyebutkan bahwa baik Islam dan Barat adalah dua buah bentuk peradaban
yang berbeda. Setiap peradaban ini memiliki karakternya masing-masing. Dan kedua peradaban ini
berkeinginan untuk menjadi pusat dari dunia. Buruknya, hal ini mengakibatkan terjadi benturan di antara
kedua peradaban ini karena mereka sama-sama ingin menaklukkan dan mendominasi yang lainnya.
Pandangan Huntington yang merupakan Professor di bidang politik ini kemudian menjadi sangat terkenal
dengan sebutan “Benturan Peradaban”.
Huntington bahkan menyebutkan bahwa masalah mendasar bagi Barat sesungguhnya bukanlah
fundamentalisme Islam. Akan tetapi Islam. Sebuah peradaban yang penduduknya yakin akan superioritas
budaya mereka dan terobsesi akan inferioritas kekuatan mereka. Sedang bagi Islam, masalahnya bukan
pada CIA ataupun Departemen Pertahanan Amerika namun Barat. Sebuah peradaban yang penduduknya
meyakini universalitas budaya mereka dan mereka begitu percaya bahwa mereka superior serta memiliki
kewajiban untuk menyebarkan budaya mereka ke seluruh dunia. Hal tersebut yang kemudian menjadi
isu mendasar yang memicu konflik antara Islam dan Barat (Huntington, 1996: 217-218).
Pandangan Huntington yang terkesan mengeneralisasi itu kemudian ditentang oleh banyak pihak di
antaranya adalah John L Esposito. Esposito yang merupakan professor di bidang agama dan Islamic
Studies di Georgetown Univerity menyebut bahwa pandangan Huntington tentang “Benturan Peradaban”
adalah sebuah mitos. Esposito sangat tidak setuju dengan pandangan Huntington yang menyebutkan
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bahwa permasalahan mendasar bagi Barat adalah Islam, bukan fundamentalisme Islam (Huntington,
1996; 217). Islam bukan masalah. Sama halnya dengan Kristen dan Yahudi. Bukan Islam yang
menyebabkan munculnya kelompok ekstremis dan teroris. Radikalisasi politik terhadap agama lah yang
menciptakan teologi militan. Tidak mengherankan jika kemudian pembenaran atas peristiwa 11 Sep-
tember lebih kepada keluhan politik, bukan pembenaran religius (Esposito, 2007: 161). Bagi Esposito
(2007), mendakwa Islam sebagai sebuah masalah dan menganggap terorisme adalah sebagai gejala
merupakan sebuah pandangan yang salah dan sangat berbahaya. Keyakinan semacam ini menurut
Esposito mengantarkan kita pada keyakinan bahwa perang melawan terorisme global adalah perang
melawan Islam (164-165). Padahal, Islam dan terorisme global jelas dua hal yang tidak dapat disamakan
begitu saja. Kita tidak bisa melihat gerakan fundamentalisme Islam sebagai wajah tunggal Islam.
Sebuah penelitian yang dilakukan oleh PewReserch Center di tahun 2011 tentang hubungan Islam
dan Barat menyebutkan bahwa baik Islam maupun Barat sama-sama mengakui bahwa hubungan keduanya
pada umumnya masih buruk dimana kedua belah pihak masih memegang stereotip negatif  terhadap
satu sama lain. Hal yang sama dapat kita saksikan dari hasil penelitian ini dimana negativitas Barat
dalam hal ini Amerika masih sangat kuat di kalangan aktivis Muslim.
Dalam konflik antara Islam dan Barat, posisi Indonesia berada dalam bagian peradaban Islam
mengingat Indonesia adalah negara dengan penduduk Muslim terbanyak di dunia, Namun menjadi menarik
karena Huntington (1996) menyebutkan bahwa ada kecendrungan untuk Pro-Barat yang ditunjukkan
oleh pemerintah Indonesia. Sementara itu, Amerika seringkali dianggap sebagai simbol atau the leading
countries di pihak Barat. Maka pembicaraan mengenai pandangan aktivis Muslim Indonesia terhadap
Amerika dapat disebut sebagai pertemuan dan pembicaraan dua wakil peradaban yang memiliki perbedaan
karakter.
Meskipun dikatakan bahwa ada kecendrungan sikap pro-Amerika yang ditunjukkan oleh pemerintah
Indonesia, namun fakta nya hubungan antara masyarakat Muslim di Indonesia dan Amerika tidak
selamanya berakhir “romantis.” Bahkan, dalam banyak kasus, justru seringkali muncul demonstrasi
Anti-Amerika di negeri ini. Terjadi demonstrasi, pembakaran bahkan bom terhadap simbol-simbol yang
dianggap bagian dari perlambangan Amerika, seperti kedutaan, hingga restauran cepat saji seperti
McDonald hingga KFC.
Sebuah penelitian pernah dilakukan oleh Freedom Institute di tahun 2005 terkait dengan sikap anti-
Amerika di Indonesia. Penelitian ini melibatkan 1200 orang sampel dari Aceh hingga Papua. Hasilnya,
sekitar 19% responden menyebutkan bahwa Amerika adalah negara yang paling mereka benci. Jika
mengacu dari data ini, maka dari sepuluh orang Indonesia maka akan ada dua orang yang sangat mem-
benci Amerika, atau satu dari lima orang Indonesia tidak menyukai Amerika. Lebih lanjut, penelitian ini
juga menunjukkan bahwa bentuk-bentuk penentangan terhadap Amerika tersebut dapat ditemukan dalam
bentuk demonstrasi menentang kebijakan Amerika yang dianggap merugikan negara lain serta aksi boikot
terhadap produk-produk Amerika (Tim Peneliti PPIM UIN Jakarta; 2005).
John R. Bowen (2007), seorang profesor di bidang antropologi di Universitas Washington, Saint
Louis mengungkapkan bahwa berdasarkan survey yang dilakukan oleh Pow Global Attitude Project di
tahun 2002, setidaknya ada sekitar 61 persen masyarakat Indonesia yang memiliki pandangan “yang
baik” terhadap Amerika Serikat. Akan tetapi, setahun kemudian angka tersebut turun drastis hingga
mencapai 15 persen setelah terjadinya invasi Amerika ke Irak. Angka tersebut kembali naik di tahun
2005 ketika Amerika ikut memberikan bantuannya atas tragedi Tsunami di awal tahun 2005 di Aceh.
Data tersebut menunjukkan bagaimana sikap anti-Amerika dapat meningkat atau menurun dalam jangka
waktu yang sangat singkat.
Untuk menjelaskan tentang Anti-Amerika di Indonesia, Bowen (2007) kemudian membaginya dalam
dua skema. Skema langsung (direct schemas) dan skema tidak langsung (indirect schemas). Skema tidak
langsung adalah kebencian yang muncul terhadap Amerika dikarenakan oleh isu Yahudi, Kristenisasi
serta narasi tentang kejatuhan dunia Islam. Sedang skema langsung adalah kebencian terhadap Amerika
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didasarkan pada asumsi bahwa Amerika selalu bekerja hanya untuk kepentingan ekonomi dan politik
mereka serta menentang Indonesia. Skema langsung ini juga meliputi pandangan bahwa Amerika
bekerjasama sama dengan Australia yang untuk menghadirkan kemerdekaan bagi Timor Timur, pandangan
bahwa Amerika yang menyebabkan krisis ekonomi di tahun 1997, serta pandangan bahwa ada intervensi
Amerika terhadap bantuan kepada Indonesia setelah terjadinya Tsunami di tahun 2005.
Sebuah penelitian sebelumnya juga pernah dilakukan oleh Merlyna Lim di tahun 2005. Lim (2005)
menemukan bahwa dari tahun 1999 hingga 2004, pesan-pesan dari kelompok radikal fundamental serta
sentimen Anti-Amerika menyebar di dunia maya. Gerakan-gerakan radikal ini sendiri percaya bahwa ,
ancaman terhadap Islam datang dari konspirasi global kelompok “Zionist Crusader” dalam hal ini Yahudi
dan Kristen serta Amerika dan Israel yang dianggap sebagai pimpinan konspirasi global ini. Lim
beranggapan bahwa kampanye “War on Terror” terhadap terorisme yang dilakukan oleh Amerika pasca
tragedi 9 September dirasakan oleh kelompok radikal Islam sebagai sebuah perang melawan Islam dan
hal tersebut memberi pengaruh atas meningkatnya anti-Amerika di Indonesia.
B. Barat dan Memori Kelam Kolonialisme
Barat adalah kolonialis. Setidaknya begitu gambaran yang terlintas jika melihat pada sejarah yang
melatarbelakangi masa lalu Indonesia. Kedatangan bangsa Asing dalam hal ini negara-negara dari Eropa
Barat seperti Portugis, Spanyol, Belanda dan Inggris yang pada awalnya hanya berdagang lalu berganti
posisi menjadi kolonial menimbulkan kesan buruk mendalam bagi masyarakat Indonesia. Kesan buruk
inilah yang kemudian ikut membangun image buruk Barat di Indonesia. Kisah kelam akan penjajahan ini
terus direproduksi melalui buku-buku sejarah, novel dan juga filem-filem. Ingatan itu lalu diperkuat
dengan masih banyaknya bangunan-bangunan yang merupakan warisan dari masa kolonial tersebut.
Benteng-benteng peninggalan yang dulunya merupakan pusat pertahanan kaum kolonial hingga kini
masih banyak kita temukan tersebar di Indonesia.
Sejarah menunjukkan bahwa Islam yang saat itu telah dianut oleh banyak masyarakat Nusantara,
kemudian menjadi salah satu kelompok oposisi yang menentang kolonialisme Barat di Nusantara.
Sehingga kemudian, penentangan terhadap kesewenang-wenangan Barat dalam hal ini Belanda tidak
hanya dipimpin oleh kelompok-kelompok nasionalis namun juga dipimpin oleh kelompok-kelompok
pemuka agama seperti Imam Bonjol, Pangeran Dipenogoro, Teuku Umar, Tengku Cik Ditiro, K.H.
Hasyim Asy’ari dan tokoh ulama lainnya.
Hal yang sama terjadi pula di Makassar yang juga merupakan salah satu kota terbesar di kawasan
timur Indonesia. Ingatan akan kolonialisme diperkuat dengan masih kokoh berdirinya salah satu benteng
Belanda yakni Benteng Rotterdam. Di dalam Benteng inilah dulunya Pangeran Dipenogoro yang
merupakan tokoh Islam asal Jawa itu dipenjarakan. Penentangan terhadap kelompok penjajah juga
dilakukan oleh kerajaan Gowa Tallo yang saat itu merupakan kerajaan Islam di Makassar. Salah seorang
ulama besar Islam yang hidup di masa itu bahkan harus diasingkan oleh Belanda hingga ke Afrika
Selatan karena dianggap melawan Belanda. Dialah Tuanta Salamaka Syekh Yusuf  al-Makassari.
Semangat anti kolonialisme yang telah tertanam dari dulu serta situasi yang terjadi di belahan lain
dunia seringkali menjadi pemicu dalam membangun aksi-aksi penentangan terhadap Barat dalam hal ini
Amerika yang selalu dianggap sebagai simbol kesombongan Barat. Demonstrasi anti-Amerika yang
berakhir rusuh hingga penghancuran dan penyegelan pada simbol-simbol Amerika pernah terjadi beberapa
kali di daerah ini. Bahkan sebuah bom pernah meledak di sebuah gerai restoran cepat saji yang selalu
disimbolkan sebagai gerai cepat saja asal Amerika, McDonald’s.
Di Makassar sendiri, pasca angin reformasi tercatat ada banyak kasus demonstrasi menentang
Amerika serta beberapa kasus penyerangan terhadap simbol-simbol Amerika baik itu KFC, McDonald
ataupun Pizza Hut. Tercatat sejak tahun 2001 demonstrasi anti Amerika mulai naik ke permukaan. Di
tahun 2001, demonstrasi anti-Amerika dilandasi oleh serangan agresi militer Amerika ke Afghanistan.
Di tahun itu pula McDonald’s mulai menjadi target demonstrasi. Di tahun 2003, demo Amerika kembali
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massif terjadi dengan isu penentangan terhadap aksi militer Amerika ke Irak. Di tahun 2010 demo
menentang Amerika terkait dengan isu kedatangan Obama ke Indonesia. Serta penolakan APEC dan
Imperialisme Amerika. Tahun 2012 demo Amerika kembali meningkat karena kasus film the Innocence of
Muslim.
C. Image Negatif Amerika di Kalangan Aktivis Mahasiswa Islam
Setidaknya ada tiga gambaran umum tentang bagaimana Amerika dipersepsikan, yakni; Amerika
sebagai penjajah, Amerika sebagai imperialis, dan Amerika sebagai negara yang identik dengan liberalisme,
materialisme serta hedonisme. Ketiga gambaran umum tersebut menunjukkan bagaimana Amerika hingga
kini masih dipersepsikan begitu negatif di kalangan masyarakat Muslim dalam hal ini aktivis Muslim.
Yang menarik adalah tidak adanya penggambaran Amerika sebagai simbol kekuatan kafir. Hal ini terjadi
karena sentimen Anti Amerika yang terjadi di kalangan para aktifis mahasiswa Muslim bukanlah sentimen
yang disebabkan oleh persoalan agama semata. Sentimen ini bukan sentimen yang dibangun dari alasan
melihat ummat selain Islam sebagai kelompok kafir. Selain itu, tidak munculnya Amerika sebagai simbol
kekuatan kafir dikarenakan pemahaman yang dimiliki oleh para aktifis ini bahwa ada banyak ummat
Islam yang saat ini berada di Amerika.
1. Amerika sebagai Penjajah
Adapun pandangan bahwa Amerika sebagai penjajah dibentuk berdasarkan pemahaman akan invasi
militer Amerika ke Afghanistan dan Irak. Aksi invasi tidak dipahami sebagai bentuk perlawanan terhadap
terorisme atau upaya penemuan senjata massal seperti yang selama in disebutkan oleh pihak pemerintah
Amerika, namun dipahami sebagai bentuk penjajahan Amerika terhadap ke dua negara tersebut.
Dalam pemahaman para aktivis, penjajahan tidak hanya berbentuk penjajahan fisik melalui kekuatan
militer namun juga dalam bentuk lain yang disebut sebagai “Soft colonization.” Hal itu yang itu yang
kemudian dipercaya terjadi di Indonesia dimana “soft colonization” tersebut berupa penjajahan ekonomi,
penanaman modal asing, penguasaan terhadap tambang-tambang dan kekayaan alam Indonesia.
Kebencian terhadap Amerika juga dipengaruhi oleh keyakinan bahwa ada intervensi Amerika dalam hal
ini CIA yang ikut “bermain” dalam kejatuhan Sukarno dari posisinya sebagai Presiden Indonesia.
Keyakinan semacam ini bukanlah hal baru mengingat ada banyak orang yang juga mempercayai hal
tersebut. Kebencian tersebut semakin menjadi-jadi karena Amerika juga dianggap bertanggung jawab
atas pemisahan diri Timor-Timur dari Indonesia.
2. Amerika sebagai Negara Imperialis
Pemahaman bahwa Amerika sebagai negara imperialis di satu sisi memiliki makna pengakuan
terhadap kedigdayaan Amerika sebagai sebuah negara “super power” di mana Amerika dianggap sebagai
negara yang kuat, hebat dan maju baik dari segi militer, pendidikan serta teknologi. Sayangnya, kemajuan
itu dinilai menjadikan Amerika ingin menjadi pusat dunia. Amerika kemudian dilihat sebagai sebuah
negara yang berusaha menanamkan pengaruhnya kepada dunia.
Imperialisme Amerika atau yang dalam bahasa Fidel Castro di sebut sebagai Yankee Imperialism
ditanamkan di dunia muslim dalam bentuk imperialisme ekonomi dengan jalan penyebaran sistem
ekonomi neo-liberal serta paham kapitalis kepada masyarakat muslim, imperialisme politik dengan
menjadikan pemimpin negara-negara muslim sebagai “boneka” Amerika, imperialisme militer dengan
pembangunan pangkalan militer di negara Muslim, dan imperialisme budaya melalui penyebaran budaya-
budaya yang dianggap bukan contoh baik bagi masyarakat muslim.
Bagi para aktifis Muslim, dalam hal ini aktifis HMI, yang memandang bahwa Amerika sebagai sebuah
negara imprealis, pandangan bahwa Amerika sebagai sebuah negara imperialis telah tertanam sejak zaman
Presiden pertama Indonesia yakni Sukarno dimana Sukarno dikenal sebagai seorang Presiden yang menolak
adanya imperialisme Amerika. Sukarno juga bukan satu-satunya tokoh utama yang menentang
imperialisme Amerika tersebut. Fidel Castro pada sebuah pidatonya yang bertempat di Chaplin Theather
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di Havana, Kuba mengatakan bahwa: “Jika dalam sejarah kemanusiaan ada musuh yang benar-benar universal,
musuh yang bertindak dan membuat kekacauan di seluruh dunia, mengancam seluruh dunia, dan menyerang seluruh
dunia dengan berbagai cara, maka musuh yang benar-benar nyata dan universal tersebut adalah Yankee Imperialisme
(Imperialisme Amerika).” (Brewer, 2006: 113). Ernesto “Che” Guevara yang kemudian memahami
imperialisme sebagai sebuah sistem dunia yang merupakan tahap akhir dari kapitalisme bahkan kemudian
mengidentifikasi Amerika sebagai kepala dari sistem tersebut (1997; 172-173).
3. Amerika Sebagai Simbol Liberalisme, Materialisme dan Hedonisme
Negativitas Amerika kembali tercermin dari anggapan bahwa Amerika identik dengan liberalisme,
materialisme, dan juga hedonisme dimana ketiga paham ini dianggap tidak sesuai dengan ajaran-ajaran
Islam. Menurut para aktivis, paham kebebasan yang dianut Amerika adalah kebebasan yang menihilkan
nilai-nilai agama sehingga kemudian bertentangan dengan nilai-niali agama. Sex bebas menjadi hal biasa
yang kemudian pandangan tersebut disebarkan ke dunia Islam. Maraknya video sex yang ditemukan di
Indonesia pun kemudian dipahami sebagai bukti berhasilnya pengaruh paham kebebasan Barat di dunia
Islam. Alih-alih menyalahkan para pelaku video sex tersebut, mereka melihat pelaku sebagai korban
dari infiltrasi paham kebebasan yang dianut oleh Amerika. Alasan yang sama juga ditujukan terhadap
maraknya penggunaan pakaian seksi yang dianggap sebagai budaya Barat. Kebebasan ekspresi yang
diagung-agungkan Barat dalam beberapa hal justru lebih terlihat sebagai kebebasan tanpa akhlak namun
dimaknai sebagai sebuah estetika.
Adapun sikap materialistik dan hedonis juga dianggap tidak sesuai dengan pandangan hidup ummat
Islam karena pandangan ini dianggap menjadikan ummat Islam menjadi konsumtif  dan begitu mencintai
dunia. Dari sudut ekonomi politik, sikap ini diyakini dengan sengaja disebarkan di dunia Islam demi
langgengnya budaya konsumtif  untuk mendukung kapitalisme global mengingat jika masyarakat Islam
bersatu lalu bersama-sama menganut sikap hidup sederhana, maka hal tersebut akan menjadi ancaman
bagi industri-industri yang konsumennya banyak dari kalangan masyarakat muslim.
D. Kenapa Amerika Dianggap Membenci Islam
Kebencian sekelompok Muslim terhadap Barat dalam hal ini Amerika seringkali dianggap sebagai
balasan atas perlakuan Amerika terhadap masyarakat Muslim. Misalnya, anggapan bahwa Barat lah
yang memulai segala kekacauan. Di sisi lain, ada pula anggapan bahwa Barat tidak menghormati
masyarakat Islam. Sebuah penelitian yang dilakukan oleh GallUp di tahun 2010 misalnya menyebutkan
bahwa sekitar 63% ummat Muslim di dunia percaya bahwa masyarakat Muslim menghormati Barat
namun sebaliknya, hanya 28% yang percaya bahwa Barat menghormati Islam. Hal yang sama juga
disebutkan oleh masyarakat non-Muslim dunia di mana 42% dari mereka meyakini bahwa Barat memang
tidak menghormati masyarakat Islam. (2010; 12)
Pertanyaannya sekarang adalah, apakah kemudian masyarakat Amerika ataupun pemerintah Amerika
membenci islam. Apakah kemudian penyerangan terhadap Irak atau Afghanistan adalah bukti bahwa
Amerika sungguh membenci Islam, ataukah penyerangan tersebut justru murni faktor politik dan
persoalan kepentingan semata. Kalaupun kemudian Amerika memberikan penyangkalan bahwa mereka
tidak memusuhi Islam atau membenci Islam seperti yang pernah dikemukakan oleh Presiden Bush atau
Presiden Obama, lantas, kenapa pandangan bahwa Amerika itu membenci Islam tetap muncul.
Kelompok aktivis muslim yang saya temui pun memiliki asumsi yang sama bahwa ada kecendrungan
bahwa Amerika membenci Islam. Setidaknya ada tiga alasan umum kenapa pandangan itu muncul.
Pertama, anggapan tersebut muncul dikarenakan adanya pelabelan teroris kepada Islam yang dianggap
sebagai bentuk nyata kebencian Amerika terhadap Islam itu sendiri, apalagi Islam dianggap rival oleh
mereka. Kedua, sikap double standard yang dilakukan Amerika atas isu HAM yang selama ini terjadi juga
dianggap sebagai bukti kebencian Amerika terhadap Islam. Tidak heran jika kemudian Amerika tidak
kemudian konsisten dalam menyuarakan persoalan Hak Asasi Manusia (HAM) yang terjadi di Irak,
Afghanistan ataupun Rohingya. Ketiga, adanya anggapan yang menyebutkan bahwa Amerika berusaha
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merusak akidah ummat Islam melalui pemikiran serta gaya hidup di mana upaya-upaya itu
ditransformasikan melalui media. Anggapan-anggapan tersebutlah yang kemudian melatarbelakangi
alasan mengapa Amerika dianggap membenci Islam.
Yang menarik kemudian untuk dilihat adalah keyakinan bahwa kebencian terhadap Islam oleh
Amerika disebabkan oleh rekayasa “kelompok tertentu” yang berada di belakang Amerika. Dan itu
adalah Yahudi. Dalam pemahaman beberapa aktivis mahasiswa Muslim ini, Yahudi menguasai Amerika
dan Amerika hanyalah negara “boneka” dari kelompok Yahudi. Amerika juga dianggap berhutang banyak
terhadap Yahudi, karena berkat bantuan Yahudi lah sehingga tercipta Bom Atom yang kemudian di
jatuhkan di Hiroshima dan Nagasaki saat Perang Dunia ke dua yang mengakibatkan Jepang akhirnya
menyerah kepada Amerika. Pandangan yang paling ekstrem adalah keyakinan bahwa Barrack Obama
yang merupakan seorang presiden Amerika saat ini adalah seorang Yahudi. Pertanyaannya, kenapa Yahudi
mau melakukan hal itu. Jawabnya singkat, Yahudi membenci Islam. Namun perlu untuk diingat, Yahudi
yang dimaksudkan di sini oleh para aktifis (dalam hal ini aktifis KAMMI dan juga PMII) adalah Zionis
mengingat mereka tidak menyebut Yahudi sebagai sebuah agama.
E. Kesimpulan
Hingga saat ini, image negatif  Amerika ternyata masih kuat di kalangan aktivis muslim. Setidaknya
ada tiga gambaran umum bagaimana Amerika dipersepsikan. Amerika dilihat sebagai penjajah. Amerika
dilihat sebagai negara imperialis. Dan Amerika yang dilihat sebagai simbol liberalisme, materialisme dan
hedonisme. Penggambaran ini menujukkan sesungguhnya betapa negativitas Amerika masih sangat kuat
di kalangan para mahasiswa. Di sisi lain, Amerika juga dianggap sebagai sebuah negara yang membenci
Islam. Asumsi ini muncul didasarkan pada sikap dan kebijakan Amerika yang “terlihat” tidak pro terhadap
Islam itu sendiri. Tiga alasan utama yang dianggap mendukung pandangan ini adalah; Sikap Amerika
yang memberi label teroris terhadap Islam, Sikap double standard Amerika terkait isu-isu HAM yang
terjadi, serta adanya asumsi yang menganggap Amerika berusaha merusak akidah ummat Islam melalui
pemikiran serta gaya hidup. Ketiga anggapan inilah yang berkonstribusi dalam menciptakan pandangan
bahwa Amerika sesungguhnya membenci Islam.
Yang menarik adalah, tidak munculnya isu agama sebagai penyebab image buruk Amerika di mata
para aktivis ini. Sehingga dapat disimpulkan bahwa perbedaan agama dan budaya bukan lagi isu utama
yang digunakan dalam melihat negativitas Amerika. Sehingga kemudian, pandangan Huntington tentang
benturan peradaban justru tidak terlihat di sini.
Di sisi lain, image negatif Amerika tidak serta merta menjadikan kelompok-kelompok aktivis ini
memandang negative terhadap masyarakat Amerika. Selain karena banyak ummat Muslim yang juga
merupakan bagian dari masyarakat Amerika, Amerika yang mereka maksudkan adalah pemerintah, bukan
masyarakatnya. Para aktivis ini percaya bahwa tidak semua aksi yang dilakukan oleh pemerintah Amerika
menggambarkan keinginan masyarakat Amerika itu sendiri. Ada banyak masyarakat Amerika yang juga
tidak setuju dengan sistem di negara mereka. Pandangan yang sama pernah dikemukakan oleh Imam
Khomeini bahwa sensitifitas masyarakat Iran tidak dilayangkan kepada masyarakat Amerika namun
kepada pemerintah Amerika. Kelompok Hizbullah pun menentang adanya Westosifikasi namun tidak
mempraktekkan xenophobia atau sikap anti-pati atau kebencian terhadap kelompok lain baik itu dari
Timur atau Barat. Hizbullah tidak membenci masyarakat Amerika namun pemerintah Amerika (Alagha,
2011; 20).[*]
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Dol Ramli merupakan nama besar dalam dunia penyiaran negara yang menubuhkan RTM. Pengalaman beliau yang
telah berkhidmat dalam dunia penyiaran semasa penjajahan British telah memberikan kesedaran kepada beliau
bahawa British tidak mengambil kira pandangan pegawai-pegawai kanan tempatan ketika menggubal dasar atau
merancangkan projek pembangunan penyiaran. Kemerdekaan Tanah Melayu pada tahun 1957 turut membawa erti
bebasnya penyiaran dari belenggu British. Ini memberikan ruang kepada pegawai-pegawai penyiaran tempatan untuk
memikirkan secara mendalam peranan Jabatan Penyiaran Malaya selaras dengan halatuju negara. Bagi Dol Ramli
lagi, negara pada masa itu sangat memerlukan satu badan media massa bagi tujuan penyaluran maklumat kepada
masyarakat. Kertas kerja ini menyoroti sumbangan Dol Ramli dalam perkembangan dunia penyiaran Malaysia
khususnya dalam penubuhan siaran antarabangsa radio Malaysia iaitu Suara Malaysia. Penulisan kertas kerja ini
bersifat historikal diskriptif  analisis menggunakan kaedah kualitatif. Bahan-bahan rujukan terdiri daripada sumber-
sumber primer iaitu rekod-rekod arkib. Selain dari itu penulisan ini juga turut menggunakan rujukan-rujukan
sekunder di samping temubual dengan ahli keluarga beliau.
Kata kunci: Radio Televisyen Malaysia (RTM), Dol Ramli (Tan Sri), Lagu Bahasa Jiwa Bangsa, Jabatan
Penyiaran Malaya, Suara Malaysia.
Latar Belakang
BAHASA JIWA BANGSA
Gunakanlah Bahasa Kebangsaan Kita
Marilah Amalkan Ramai-ramai
Bahasalah Menyatukan Kita Semua
Yakinlah Bahasa Jiwa Bangsa
Tan Sri Haji Dol Ramli (1922-2011)
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Marilah Mari Rakyat Semua
Buktikan Taat Setia dengan Satu Bahasa
Maju Bangsa dan Maju Negara
Megahkan Bahasa Kita Bahasa Jiwa Bangsa
Lagu Bahasa Jiwa Bangsa ini adalah hasil ciptaan Dol Ramli (Tan Sri Haji). Ramai orang mengenali
Radio Televisyen Malaysia (RTM) tetapi segelintir sahaja yang mengenali Dol Ramli, Seorang tokoh
penyiaran, pencinta seni, ahli sejarah, tokoh korporat dan pejuang Bahasa. Belia adalah merupakan
tokoh penyiaran negara. Tokoh penyiaran negara ini dilahirkan pada 3 Oktober 1922 di Dunlop Street,
Singapura. Beliau mendapat pendidikan awal di Kampung Glam Malay School, Singapura (1929-1932)
sebelum menyambung pengajian peringkat menengah di Rangoon Road Government English School,
Singapura (1933-1936) dan Raffles Institution, Singapura (1937-1940). Beliau seterusnya mendapat
pendidikan tinggi di Raffles College, Singapura pada tahun 1941 dan menerima Ijazah Sarjana Muda
Sastera (kelas dua tinggi dalam sejarah) di Universiti Malaya, Singapura pada tahun 1955. Beliau telah
berkahwin dengan Puan Sri Kamilah Marzuki dan dikurniakan 5 orang anak iaitu tiga lelaki dan dua
perempuan. Dol Ramli kemudiannya telah menghembuskan nafas terakhir di Institut Jantung Negara
pada umur 88 tahun kerana masalah lemah jantung.
Sejarah Kerjaya
Dol Ramli mula menceburi dunia penyiaran di Singapura pada 4hb Oktober 1948 selaku Juruhebah/
Penterjemah. Jawatan ini merupakan jawatan yang paling rendah dalam kedudukan hierarki organisasi
ketika itu. Beliau menerima gaji sebanyak RM160.00 sebulan.1 Sebaik saja lulus pengajian di Universiti
Malaya di Singapura pada tahun 1955, Dol Ramli telah dinaikkan pangat menjadi penyelia Rancangan
Melayu dan dipindahkan dari ibu pejabat penyiaran di Caldecott Hill, Singapura ke pejabat di Kuala
Lumpur.2 Antara sebab pertukaran beliau ialah lebih ramai pendengar Melayu di Malaya berbanding di
Singapura.
Namun begitu, beliau dikehendaki merujuk, membuat laporan dan menerima arahan dari Bahagian
Melayu di Singapura. Hubungan dengan bahagian berkenaan berakhir apabila Malaya berpisah dengan
Singapura pada 1 Februari 1959. Jabatan Penyiaran di Singapura kemudiannya beroperasi sebagai Radio
Singapura. Setelah menamatkan pengajian, beliau dilantik sebagai Ketua Bahagian Perkhidmatan Melayu,
Radio Malaya dan seterusnya pada tahun 1961 menjadi orang Melayu yang pertama mengetuai Radio
Malaya. Pada tahun 1969, beliau dilantik sebagai KetuaPengarah Penyiaran sebelum dilantik sebagai
PengurusBesar BERNAMA pada 1 Januari 1975 hingga 31 Oktober 1980.
Sumbangan dalam Dunia Penyiaran
Menurut Dol Ramli dari penulisan beliau, pihak British tidak mengambil kira pandangan pegawai-
pegawai kanan tempatan ketika menggubal dasar atau merancangkan projek pembangunan penyiaran.
Kebebasan berfikir kemudiannya dirasai setelah Malaya mencapai kemerdekaan.3 Kebebasan dari belenggu
penjajahan British turut membawa erti bebasnya penyiaran dari belenggu British. Ini  memberikan ruang
kepada pegawai-pegawai penyiaran tempatan untuk memikirkan secara mendalam dan lebih terperinci
perkembangan Jabatan Penyiaran selaras dengah halatuju sebuah negara yang baru mencapai
kememerdekaan.
Setelah menamatkan pengajian, beliau dilantik sebagai Ketua Bahagian Perkhidmatan Melayu, Radio
Malaya dan seterusnya pada tahun 1961 menjadi orang Melayu yang pertama mengetuai Radio Malaya.4
1Dol Ramli diingati sebagai pengasas RTM”. media.penerangan.gov.my/ e-press.
2http://letfee-ahmad.blogspot.com/2011/05/tan-sri-dol-ramli-1922-2011.html
3http://kkmm.gov.my/index.php?option=com_content&view=article&id=2620:bernama-25-jan-2011.
4Director of Radio Malaysia.” New Straits Times 22 May 1968.
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Sepanjang bertugas di Singapura, Dol Ramli dapat memahami bahawa Kuala Lumpur dipandang sebagai
‘kelas dua’ oleh pihak penyiar negara itu. Pengalaman ini diceritakan oleh beliau yang antara lain
berbunyi;
Sebelum pemisahan Malaya dengan Singapura, pegawai-pegawai kanan tempatan seperti saya sendiri, Kirpal
Singh (Jurutera Kanan)dan Luke Ang (Pengarang Berita) yang berpejabat di Kuala Lumpur langsung tidak
diindahkan, tidak dibawa berunding atau diminta fikiran oleh pihak pengurus British dalam usaha meng gubal
dasar atau merancang projek pembangunan penyiaran sekalipun.5
Idea dan inspirasi Dol membentuk satu siaran kebangsaan yang berteraskan kepada identiti negara
serta memenuhi keperluan rakyat diterapkan dalam program-program Radio Malaya kemudiannya. Atas
justifikasi inilah Suara Malaysia ditubuhkan pada 15 Februari 1963.
Siaran Suara Malaysia
Sejarah hubungan luar Malaysia turut memberikan impak kepada perkembangan penyiaran negara.
Berikutan dengan peristiwa konfrontasi Malaysia-Indonesia (1963-1966), Radio Malaysia melangkah ke
satu tahap yang lebih tinggi apabila menubuhkan siaran antarabangsa iaitu Suara Malaysia.6 Pada mulanya
siaran ini diudarakan dalam tiga bahasa iaitu Indonesia, Inggeris dan Mandarin, dengan masa siaran
selama satu jam setiap seksi.7 Tokoh yang terlibat secara langsung dalam perkara ini ialah Dol Ramli.
Sebagai individu yang terlibat dalam sejarah penyiaran negara sejak awal, sudah pasti Dol menjadi pilihan
Perdana Menteri Malaysia untuk memulakan operasi penyiaran antarabangsa Malaysia ketika itu. Dalam
catatannya Dol menyatakan:
Konfrontasi Malaysia-Indonesia merupakan factor utama yang telah mendorong penubuhan siaran ini. Menurut
pengasas siaran Suara Malaysia iaitu Dol Ramli, “…. Pelancaran ini dilakukan secara kilat , siap sed ia
dalam masa tiga minggu sahaja setelah saya diarahkan berbuat demikian oleh Perdana Menteri sendiri, iaitu
Tunku Abdul Rahman Putra Al-Haj”.8
Atas tujuan tersebut pada tahun 1963, Tunku Abdul Rahman telah memanggil Tan Sri Dol yang
pada masa itu masih memangku jawatan Pengarah Penyiaran Malaya bagi merangka satu rancangan
media di bawah kelolaan pihak penyiaranMalaysia. Dalam perbincangan tersebut Tunku menyatakan
bahawa Malaysia sangat perlu menyangkal beberapa tuduhan Sukarno seperti “politik Malaysia berada
di bawah ketiak British”, “Tunku merupakan “neo-colonial stooge” 9 “puppet leader” 10 dan lain-lain lagi.
Pada dasarnya tujuan penubuhan Suara Malaysia adalah untuk memberikan gambaran sebenar
mengenai Malaysia kepada pendengar-pendengar luar negara dari sudut soasial dan politik. Matlamat ini
merupakan teras utama kepada penubuhan siaran Suara Malaysia. Berhubungan dengan persekitaran
politik dan keselamatan Malaysia pada masa itu yang sedang berhadapan dengan tindakan agresif Indo-
nesia, kerajaan Malaysia sebenarnya maklum bahawa bukan semua rakyat Indonesia faham mengenai
penubuhan Malaysia dan situasi sebenar mengenai negara pada semasa konfrontasi. Oleh yang demikian,
Tunku berpandangan bahawa media negara perlu menonjolkan keadaan sebenar Malaysia dan hasrat
rakyat negara ini terhadap Indonesia. Perkara ini juga perlu disampaikan kepada rakyat Indonesia.
Mengenai pendirian rakyat Malaysia terhadap Indonesia, Tun Abdul Razak dalam satu ucapannya yang
telah disiarkan dalam siaran Suara Malaysia menyatakan;
5Director General Broadcasting Department.” New Sunday Times 19 October 1969.
6Matlamat utama penubuhan Suara Malaysia bertujuan untuk menonjolkan imej Malaysia ke dunia luar dengan menggambarkan cara
hidup rakyat Malaysia yang berbilang kaum, adat resam, kesenian dan kebudayaan. Ia juga bertujuan memberikan beranika jenis hiburan yang
berunsur Malaysia. Selain dari itu, siaran Suara Malaysia juga memberikan penerangan tentang cara pemerintahan di Malaysia, menunjukkan
kemajuan-kemajuan yang telah dan sedang dibuat di lapangan politik, ekonomi dan sosial. Di samping itu ia juga memperkenalkan tokoh-
tokoh politik, sastera, budaya, sukan dan lain-lain lagi. Suara Malaysia juga menyiarkan pandangan dan pendapat pelawat-pelawat asing
mengenai segala aspek negara ini.
7Dol Ramli; “Kenangan Manis Seorang Penyiar Lama: 1948-1974)” Jurnal Penyiaran RTM: 4 Dekad Bersama Anda), RTM, Kuala
Lumpur, 1988, hal. 8.
8Ibid.
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Rakyat Malaysia tidak mahu bermusuh dengan siapa-siapa dan suka hendak bersahabat dan berhubung rapat,
terutama sekali dengan rakyat Indonesia yang disifatkan sebagai saudara-saudara sebangsa dan sedarah daging
dengan mereka itu. Malaysia suka kepada keamanan dan ketenteraman supaya Kerajaan dapat menumpu sepenuh
tenaganya kepada pembangunan negara untuk kepentingan dan kemajuan rakyat. Konfrantasi iktisad yang dihadapkan
oleh pemerintahan Indonesia kepada Malaysia tidak mendatangkan bencana kepada rakyat Malaysia, kerana
keadaan politik, ekonomi dan sosial Malaysia sangatlah kukuh dan kuat. Sebaliknya konfrontasi, saya percaya,
akan menikam rakyat Indonesia dengan hebatnya kerana kita tahu bahawa ekonomi Indonesia pada masa ini
dalam keadaan yang amat menyedihkan.Konfrantasi akan membawa penderitaan yang lebih dahsyat lagi kepada
rakyat Indonesia yang sekarang mengalami kesukaran. Rakyat Malaysia sangat sedih mendengarkan keadaan rakyat
Indonesia yang menderita itu dan rakyat Malaysia berharap dan berdoa mudah-mudahan rakyat Indonesia dapat
hidup dengan senang dan gembira seperti saudara-saudara mereka di seberang Selat Melaka.11
Sehubungan dengan itu, Tunku telah merancang satu formula penting bertujuan menyalurkan
maklumat secara halus dan lebih berkesan khususnya kepada rakyat Indonesia yang tidak menyokong
dasar konfrontasi Indonesia dan mereka yang tidak memahami dasar tersebut. Bagi Tunku, propaganda
tersebut adalah rasional dan mampu diterima oleh rakyat Indonesia di negara itu. Sehubungan dengan
itu Tunku mahukan satu rancangan penyiaran yang mampu diterima hingga ke Indonesia.12
Menurut Dol lagi, berikutan dengan tercetusnya konfontasi oleh Indonesia, maka Malaysia terdorong
melancarkan siaran luar negeri Suara Malaysia secara tergesa-gesa. Oleh yang demikian, bagi
melaksanakan siaran ini Dol telah ditugaskan untuk mendapatkan kakitangan. Dalam temubual yang
telah diadakan, Dol menceritakan bahawa juruhebah dan penerbit bahasa Inggeris mudah sahaja dicari,
diambil bulat-bulat dari kakitangan Radio Malaysia yang berpengalaman. Namun begitu, masalah yang
timbul ialah untuk mendapatkan juruhebah dan penerbit bagi siaran dalam bahasa Indonesia.
Dalam pertemuannya dengan Tunku, Dol bahawa Suara Malaysia memerlukan orang Indonesia dan
bukannya rakyat Malaysia kerana pemikiran orang Indonesia dan rakyat Malaysia mengenai PKI dan Sukarno
adalah berbeza. Sebagai individu yang akan berperanan sebagai penyampai mesej politik Malaysia, rakyat
Indonesia yang dipilih perlu terdiri dari mereka yang mempunyai personaliti yang baik dan menentang hubungan
rapat Presiden dengan PKI. Pada masa itu terdapat sebilangan mereka yang melarikan diri ke Kuala Lumpur
dan berada di Lembah Klang. Dol Ramli memohon agar mendapatkan mereka untuk dilatih segera.13
Sehubungan dengan itu Tunku terus menghubungi Ghazali Shafie yang pada masa itu adalah
Setiausaha Tetap Kementerian Luar dan meminta Ghazali Shafie menghantar seramai 13 orang rakyat
Indonesia. Penghubung utama di antara mereka dengan Radio Malaysia pada masa ini ialah Des Alwi.14
Bagi memilih individu yang akan berkhidmat dengan Suara Malaysia, Des Alwi telah diminta mengenal
pasti individu-individu tersebut. Des Alwi telah membawa lebih kurang 15 orang rakyat Indonesia
menemui Dol Ramli. Mereka diberikan ujian lisan (suara) dan ujian attitude-revolusioner type untuk menguji
sama ada individu-individu tersebut merupakan penentang kerajaan Indonesia atau hanya tidak bersetuju
sahaja. Calon yang terbaik bernama Kamaruddin yang telah berjaya melalui crash courses iaitu latihan
atau kursus mengenai bagaimana menyediakan laporan dan mengendalikan penyiaran.15
9FO 371/181490, telegram dari Jakarta ke Pejabat Luar, no. 377, 17 February 1965, NA., London.
10FO 371/181492, telegram dari Jakarta ke Pejabat Luar, IM 1041/46, no. 792, 13 April 1965, NA., London.
11Ucapan Timbalan Perdana Menteri Dalam Siri Ceramah oleh Menteri-Menteri melalui Suara Malaysia,
12Arkib Negara Malaysia, 14hb Disember, TR 3:12: 63, Kuala Lumpur, 1963.
13Rohani Hj. Ab Ghani, “Dasar British Terhadap Indonesia 1945-1967”, tesis Ijazah Doktor Falsafah, Pusat Pengajian Sejarah, Sains
Politik dan Strategi, FSSK, UKM, 2009, Bangi, hal. 118.
14Des Alwi merupakan anak angkat bekas Perdana Menteri Indonesia iaitu Sutan Sjahrir. Permusuhan Sukarno dan Dr Subandrio dengan
keluarga beliau telah menyebabkan beliau memohon suaka politik di Malaysia. Beliau berperanan besar dalam perundingan-perundingan untuk
menamatkan konfrontasi. Selain daripada sebagai “peace-feeler”, beliau juga disifatkan sebagai go-between dalam rundingan tidak rasmi yang dijalankan
secara rahsia di antara kedua-dua buah negara. W. Shaw, Tun Razak his life and times, Longman Malaysia Sdn. Bhd., London, 1976, h.184.
15Temubual dengan Tan Sri Dol Ramli pada 4 Jun 2007, di kediaman beliau di no. 3, Lorong Mutiara 3, Off  Jalan Mutiara, Taman Bukit
Ampang, 68000, Ampang, Selangor.
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Mengingati perkara ini Dol Ramli mencatatkan;
Mujurlah kami mendapat bantuan kerjasama terperinci dari Kementerian Luar Negeri dan seorang
warganegara Indonesia- ketua pemberontak- yang diam di Kuala Lumpur. Beliaulah yang berjaya
mengumpulkan segera beberapa orang warganegara Indonesia, lelaki perempuan, yang lari masuk
dari Indonesia baik kerana menentang kejinakan komunis dengan pucuk pimpinan Indonesia atau
menentang dasar Sukarno sendiri.16
Sebahagian besar dari mereka merupakan anggota-anggota PRRI (Pemerintahan Revolusioner
Republik Indonesia) yang melarikan diri ke Malaysia. Penentang kerajaan pusat ini dipimpin oleh Des
Alwi. Beliau berasal dari Banda merupakan tokoh utama yang berperanan dalam usaha-usaha propa-
ganda politik media Malaysia terhadap Indonesia. Hubungan rapatnya dengan beberapa tokoh utama
Malaysia seperti Tun Razak dan Ghazali Shafie telah memudahkan lagi usaha-usaha untuk menjayakan
projek Suara Malaysia ini. Bagi mereka yang terpilih, latihan kilat telah diberikan termasuk di rumah
kediaman beliau sendiri di Jalan Guillemard.
Dalam pada itu, usaha-usaha penubuhan rancangan Suara Malaysia berdepan dengan masalah
kelengkapan alat pemancar (transmitter). Radio Malaysia pada masa itu tidak mempunyai keupayaan bagi
mengadakan satu bentuk penyiaran hingga ke luar negara. Pada masa itu ia untuk kegunaan dalaman
sahaja serta mampu meliputi kawasan Semenanjung dan kawasan sekeliling sahaja. Dalam masa yang
sama, liputan wilayah di Indonesia hanya mampu melangkaui wilayah Sumatra dan beberapa tempat di
Jawa sahaja. Manakala siaran yang dipancarkan ke Jawa Barat itu pula tidak berapa jelas.
Oleh yang demikian, beliau memohon persetujuan Tunku untuk dapatkan atau meminjam atau
menyewa sistem pemancar dari Perbadanan Penyiaran British atau British Broadcasting Corporation (BBC)
kerana operasi yang dicadangkan oleh Tunku memerlukan sistem pemancar BBC di Selat Teberau yang
sangat bersesuaian dengan keperluan Suara Malaysia pada masa itu. Pemilihan siaran penyiaran British
ini kerana dalam tempoh tersebut, BBC mengendalikan sistem penyiaran seberang laut yang sangat
berkuasa tinggi yang berpangkalan di Selat Teberau, Selatan Johor yang meliputi 5 ratus ekar tanah serta
mempunyai sistem pemancar yang sangat kuat yang melebihi beratus kilowatt yang berupaya untuk
dipancarkan ke seluruh dunia. BBC turut memancarkan siaran dalam tiga bahasa iaitu Bahasa Inggeris,
Bahasa Melayu dan Mandarin. Selain daripada itu, BBC mampu meminjamkan kepakaran penyiaran
mereka bagi tujuan meningkatkan keupayaan Suara Malaysia terutamanya dalam menyekat propaganda
Indonesia. Sehubungan dengan itu Tunku telah mengadakan perbincangan dengan pihak British dan
mereka bersetuju untuk memberikan kerjasama sepenuhnya bukan sekadar dari segi penggunaan peralatan
penyiaran malah akan membantu dari segi kos.17
Apa yang menarik ialah rancangan-rancangan yang telah disusun bagi menangkis propaganda Indo-
nesia terhadap Malaysia oleh Radio Malaysia khususnya Suara Malaysia. Dengan kerjasama BBC, Suara




4. Pak Desas dan Pak Desus
Menurut Dol Ramli, dalam rancangan Lagu-Lagu Permintaan contohnya, nama-nama individu yang
meminta lagu-lagu dan penama yang ditujukan lagu-lagu tersebut tidak pernah wujud. Nama-nama yang
disebutkan merupakan nama-nama samaran dan alamat-alamat pula diperolehi dari buku-buku panduan
telefon di Indonesia. Rancangan Lagu-lagu Permintaan diadakan bagi menunjukkan terdapat perhubungan
16Dol Ramli; “Kenangan Manis Seorang Penyiar Lama: 1948-1974” Jurnal Penyiaran RTM: 4 Dekad Bersama Anda; hal. 23.
17Temu bual dengan Tan Sri Dol Ramli pada 4 Jun 2007, di kediaman beliau di no. 3, Lorong Mutiara 3, Off  Jalan Mutiara, Taman Bukit
Ampang, 68000, Ampang, Selangor.
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baik antara Malaysia dan Indonesia dan menangkis tuduhan Sukarno bahawa rakyat Malaysia membenci
rakyat Indonesia dan sentimen bangsa serumpun masih kuat di kalangan rakyat kedua-dua buah negara.
Selain dari itu melalui lagu-lagu yang telah diminta ini telah dimasukkan kod bagi menyampaikan mesej
menentang PKI.18
Dalam kebanyakan rancangan yang diadakan, rancangan Pak Desas dan Pak Desus merupakan
rancangan yang paling diminati. Rancangan Pak Desas dan Pak Desus merupakan satu rancangan
berbentuk drama dan perbualan memerihalkan tentang senario yang sedang berlaku di Indonesia
terutamanya mengenai kadar inflasi yang tinggi pada masa itu yang menyulitkan penghidupan rakyat di
negara itu. Ia antara lain memuatkan perbualan dua orang di warung atau di tempat-tempat tertentu
tentang apa yang berlaku di Indonesia. Contohnya mengenai kenaikan harga beras sehingga 400 rupiah
sekilo, kekurangan keju dan mentega serta ketiadaan buah-buahan impot di Indonesia. Contohnya dalam
rancangan ini terdapat perbualan Pak Desas seperti berikut, “waduh saya dimarahi oleh isteri saya
sudahlah gaji semakin kecil, harga beras pula naik”, manakala Pak Desus pula berkata “saya juga turut
dimarahi oleh isteri saya, perlu duit untuk perbelanjaan belajar anak-anak.”19
Selaras dengan peranan Suara Malaysia lebih bertujuan untuk membalas dan menentang serangan propa-
ganda Sukarno terhadap Malaysia. Antara dakwaan Sukarno yang pernah dilemparkan kepada Malaysia ialah
Malaysia telah menderita akibat dari konfrontasi dengan Indonesia disebabkan oleh kenaikan harga minyak
sapi, keju, mentega, udang besar dan lain-lain.20 Bagi menangkis dakwaan Sukarno itu, Dol Ramli telah
berbincang dengan Idris Md Shah iaitu salah seorang pegawai penting di Suara Malaysia. Hasil perbincangan
mereka dengan penerbit rancangan masak-memasak, maka disiarkan satu rancangan masak-memasak
mengenai penyediaan menu yang terdiri dari bahan-bahan seperti udang basah bersaiz besar, ikan segar dan
buah-buahan yang diimpot dari luar yang mampu diperolehi dengan mudah dan murah yang sebelum ini
didakwa oleh Sukarno sebagai sukar diperolehi di Malaysia berikutan dengan serangan-serangan Indonesia.
Sasaran Suara Malaysia yang utama ialah wilayah Jawa manakala kumpulan sasaran pula ialah mereka
yang berkecuali dan anti-PKI. Sukarno sememangnya mengetahui mengenai operasi Suara Malaysia.
Sambutan yang diberikan oleh penduduk Indonesia terhadap rancangan-rancangan yang disiarkan oleh
siaran Suara Malaysia sangat menggalakkan. Mengulas tentang perkara ini, menurut Dol Ramli;
Dari awal lagi mungkin disebabkan semangat dedikasi dan ghairahnya juruhebah Indonesia itu berlatih dan berusaha,
maka siaran Indonesia segera mendapat sambutan baik di tanah seberang. … Saya agak kejayaan siaran Indonesia
dalam SUARA MALAYSIA disebabkan siaran itu secara halus, menarik dan berkesan. Tambahan pula berita
dan kejadian yang bermakna di Indonesia sudah ada di tangan kita tidak lebih dari 48 jam setelah kejadian berlaku.21
Dalam pada itu, maklumat-maklumat mengenai perkembangan politik dan situasi ekonomi di Indo-
nesia yang menjadi topik-topik utama dalam Suara Malaysia diperolehi dengan cepat melalui tindakan
pro-aktif Wisma Putra dan juga kerjasama dari rakan-rakan kedutaan asing yang neutral di Indonesia
seperti pegawai-pegawai Kedutaan Jepun, Turki, Norway, India, Kanada, AS dan lain-lain lagi.22
Selain dari itu, juruhebah dan penerbit rancangan Indonesia juga diberi kesempatan menyelitkan
bahan-bahan terselindung (coded message) antara lagu-lagu dan kata-kata yang disiarkan. Ia bertujuan
menyalurkan maklumat demi kepentingan perjungan rakan-rakan mereka di Indonesia terutama dalam
menentang pengaruh PKI dalam kerajaan Sukarno. Sehubungan dengan minat rakyat Indonesia yang
agak besar terhadap siaran ini, Presiden Sukarno cuba menyekat rakyat Indonesia daripada mendengar
siaran tersebut sebaliknya menyuruh rakyatnya mendengar siaran dalam negeri. Larangan tersebut telah
dikeluarkan pada bulan November 1963. Sekatan ini terkandung dalam Edik No. 13 pada November
18Temu bual dengan Tan Sri Dol Ramli di kediaman beliau pada 4 Jun 2007.
19Temu bual dengan Tan Sri Dol Ramli di kediaman beliau pada 4 Jun 2007.
20Temu bual dengan Tan Sri Dol Ramli di kediaman beliau pada 4 Jun 2007.
21Dol Ramli; “Kenangan Manis Seorang Penyiar Lama: 1948-1974)” Jurnal Penyiaran RTM: 4 Dekad Bersama Anda, hal. 23.
22Jabatan Radio dan Televisyen Malaysia.” Utusan Malaysia 17 Aug. 1970, hal. 20.
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yang mengisytiharkan mana-mana rakyat Indonesia yang mendengar dan menyebarkan maklumat akan
dikenakan hukuman mati. Ini kerana kerajaan Indonesia mengawal setiap maklumat yang disiarkan di
media negara itu, “ …and those listening to Radio Malaysia are liable to severe penalties.”23
Hasil daripada pelbagai usaha samada secara politik dan diplomatik di peringkat nasional dan
antarabangsa, akhirnya konfrontasi Malaysia-Indonesia berjaya ditamatkan pada tahun 1966. Pemulihan
hubungan diplomatic kedua-dua negara berikutan dengan termetrainya Perjanjian Bangkok pada 11
Ogos 1966, di Bangkok.24 Kejayaan ini merupakan hasil usaha Siaran Suara Malaysia. Sumbangan dan
peranan Suara Malaysia dalam penamatan Konfrontasi sebagaimana dinyatakan oleh Dol Ramli bahawa
Suara Malaysia telah berjaya mencapai matlamat berikutan dengan banyak maklumat yang telah dirangka
dapat disampaikan (secara sulit) kepada rakyat Indonesia di negara itu. Malah dalam pertemuan beliau
dengan Pengarah Tertinggi (Director General) (DerGen) Radio Republik Indonesia (RRI) Loten Soetan
Tunaro selepas perdamaian konfrontasi, beliau mengakui bahawa maklumat mengenai Indonesia yang
disiarkan oleh Suara Malaysia sepanjang tempoh konfrontasi adalah tepat.25
Pemergian Dol Ramli
Semasa hayatnya Tan Sir Dol menjawat pelbagai jawatan. Selain dengan badan penyiaran negara,
beliau juga pernah menjawat jawatan pengurus Besar Bernama dari 1975 hingga 1980. Sebagai tokoh
yang sentiasa mempunyai inisiatif dalam pembangunan bangsa, persaraannya tidak menyekat beliau
untuk bergiat cergas dalam bidang korporat dan akademik. Setelah tidak berkhidmat dengan kerajaan,
Dol Ramli melibatkan diri dalam sector korporat dan menjadi Pengarah, Kumpulan Public Affairs of
United Motor Works (M) Holdings Bhd. (1980-1989), Pengerusi AMIC (Malaysia) Sdn. Bhd. (1996),25
Ahli Lembaga Pengarah, PADUBUMI Sdn. Bhd. (1997) dan ‘Independent Non-Executive’, INTI Uni-
versal Bhd. (INTI College). Minat beliau yang tidak pernah luntur terhadap sejarah negara telah mendorong
beliau bergiat cergas dalam Persatuan Sejarah Malaysia. Penglibatan langsung beliau dalam beberapa
peristiwa sejarah penting negara seperti Konfrantasi, Darurat dan Peristiwa 13 Mei membolehkan beliau
sendiri disifatkan sebagai sumber sejarah negara. Allahyarham Dol, meninggal dunia pada usia 88 tahun
di Institut Jantung Negara akibat mengalami masalah lemah jantung dan jenazahnya dikebumikan di
tanah perkuburan Islam Taman Kosas, Ampang. Oleh yang demikian, pemergiannya pada 2011 merupakan
kehilangan besar bagi dunia penyiaran negara khususnya dan negara Malaysia keseluruhannyaKetua
Pengarah Penyiaran, Datuk Ibrahim Yahaya berkata, RTM sedih kehilangan pemimpin berjiwa besar
yang menghabiskan banyak masa demi negara.
“Beliau memainkan peranan penting untuk menyusun Jabatan Penyiaran mengisi kemerdekaan, terutama dalam
menyampaikan mesej kerajaan supaya difahami, dihayati dan diamalkan. “Malah, beliau adalah tokoh yang
kami kagumi, contoh untuk kami sentiasa berfikir ke hadapan dalam menyusun program penyiaran ini, termasuk
meyakinkan rakyat mengenai dasar yang dilaksanakan untuk faedah rakyat,” katanya.
Tenyata sekali terlalu banyak jasa dan peninggalan oleh Allayarham kepada Malaysia dan bangsa
Melayu baik dari segi professional, bahasa, seni dan pensejarahan. Kecintaannya kepada sejarah negara
boleh dibuktikan melalui penglibatan beliau dalam Persatuan Sejarah Malaysia (PSM) bersama-sama
dengan beberapa inisiatif bagi memastikan persatuan ini dapat berdiri sendiri dari segi kekuatan intelektual
dan pendanaan (sumber kewangan). Adalah dicadangkan agar mana-mana institusi pendidikan tinggi
menamakan anugerah atau biasiswa terutama dalam bidang penyiaran dan komunikasi, sempena nama
Tan Sri Dol Ramli sesuai dengan jasa yang telah ditinggalkan kepada negara dan bangsa dalam bidang
berkenaan.
23FO 371/181499, parliamentary question, draft answer, Tuesday 30th March 1965, NA., London. Selain dari itu, Amin Said Husni
iaitu Timbalan Ketua bagi kumpulan yang merangka undang-undang komunikasi Indonesia memberitahu Reuters, “We don’t want our stations
and radio to be foreign kiosk(selling their product).”
24Rohani Hj. Ab Ghani, “Dasar British Terhadap Indonesia 1945-1967”, hal. 209.
25Temu bual dengan Tan Sri Dol Ramli di kediaman beliau pada 4 Jun 2007.
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